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INTRODUCCIÓN  	  
«En el consultorio habían dos médicas de profesión, una con posgrado en genética y una con 
posgrado en endocrinología, cada una con sus discípulos; como si se tratase de una cruzada de 
ideologías y conocimientos, cada mujer lo examinó como si se tratara de comprar un mueble […]. 
Con mucha vergüenza y repulsión recuerda a su endocrina quien sin pedir consentimiento expuso 
su desnudez ante sus alumnos. Desvístase y acuéstese, dijo en tono suave y amable mientras le 
pedía a uno de sus practicantes que trajera un metro. ‘Estoy segura que esto es hormonal, esto se 
pude arreglar, por ahora usted —refiriéndose a su pupilo— mídale el órgano genitalʼ». 
Él1. 
 
Estas fueron palabras de él. Algo que decidió compartir conmigo. Un fragmento 
de su vida que había puesto por escrito: el día en que recibió el diagnóstico médico que, 
como él dice, lo convertiría en un Klinefelter, nombre dado a la condición médica del 
tener un cariotipo o una “alteración” cromosómica XXY. ¿Por qué introducir un trabajo 
de esta manera? Porque, pese a lo cruda y contundente que pueda ser la imagen que 
produce este fragmento, señala dos cosas que aprendí de la experiencia investigativa que 
permitió esta tesis: 1) la intersexualidad parece un fantasma para muchas y muchos de 
nosotras, distante, inexistente, ignorada; 2) el mutismo de la filosofía y de las ciencias 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  1	  De aquí en adelante propongo mantener la “identidad” de las personas que hablaron conmigo a través de 
pronombres en letra cursiva o itálica (por lo menos el índice de la misma que constituye el nombre). Esto, 
en primer lugar, porque no quisiera generar información que haga manifiesta la identificación con nombres 
concretos por respeto a la confianza que depositaron en mí y en cuanto a lo dolorosa que es la exposición 
para muchas y muchos. En segundo lugar, porque niego la necesidad de validar el conocimiento 
únicamente a través de referencialidad concreta, pues veo en ello restos de una lógica cientificista de corte 
positivista. No se entienda que cada vez que aparezca el mismo pronombre en momentos distintos del texto 
se refiere a la misma persona o el mismo cuerpo. Podría o no ser así, no es el objetivo de este trabajo. Lo 
que se está componiendo en este contenedor es un personaje conceptual. Tampoco renuncio a lo femenino 
y a lo masculino que puedan expresar los pronombres en cuanto ambos circulaban en la experiencia que 
pude conocer por medio del trabajo etnográfico.	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sociales permite la hegemonía ininterrumpida del saber médico sobre el cuerpo 
intersexual.  
Este documento está movido por estos dos aprendizajes, razón por la que parte de 
la idea de que un texto introductorio no puede simplificarse en una caracterización de la 
población. Es más, esta introducción está formulada desde la concepción de que las 
múltiples tramas que se tejen alrededor de la palabra intersexualidad son aún una 
pregunta abierta y, por tanto, es una labor vigente para la investigación y el trabajo 
político. Como se verá, “intersexualidad” es un designador que pone en juego más que 
una condición genética, gonadal u hormonal. 
Esta introducción tiene tres momentos. En primera instancia presenta a la lectora 
una aproximación a distintos lugares por los que circula la comprensión de la 
intersexualidad y a la forma cómo han dispuesto estos el tema a la lectura general. 
Posteriormente, sitúa una apuesta conceptual que aparecerá a lo largo de los capítulos. 
Finalmente señala algunos detalles sobre la experiencia de investigación en términos del 
hacer.  
 
Silenciamiento del cuerpo intersexual 	  	  
 Aportes genealógicos de la filosofía así como del feminismo han señalado desde 
hace ya varios años qué tan ficticio es el sexo binario. Sea por el continuum en que se 
pude ubicar el cuerpo como lo propone Fausto-Sterling (2006), porque la estratificación 
del cuerpo en las categorías de sexo y género es muy reciente y nace con intenciones de 
normalizar cuerpos que no caben en su norma; o porque operan como categorías 
funcionales para una economía sexual de subordinación de otras posibilidades, como lo 
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destaca Wittig (2006). Sin embargo, estas categorías operan como imponderables para 
una serie enorme de discursos que afectan el cuerpo, puntualmente los cuerpos 
intersexuales. 
 Las tecnologías biomédicas comprenden que el cuerpo intersexual es patológico, 
pues lo asumen como no desarrollado o desarrollado de manera incompleta, ambigua, 
bajo las categorías de pseudohermafroditismo, hermafroditismo verdadero o Disorder of 
Sex Development —DSD. Aunque lo que compone el sexo en términos biomédicos aun 
es tema de discusión, en sus versiones más complejas estos discursos suponen que este 
desarrollo incompleto puede evidenciarse en un componente hormonal, genital, gonadal, 
cromosómico, somático, gonofórico (Damiani y Guerra, 2007; Pérez Cruz, De Diego y 
Almeida, 2009; Molina, Polanía, Osorio y Pérez, 2009; Agramonte et al. 2007; Dreyfus, 
1974). De manera que las tecnologías biomédicas que crean el concepto de 
intersexualidad lo hacen extendiendo un aparato de vigilancia sobre los cuerpos, el que 
tiene como objetivo su normalización para que encaje en la ficción de que el mundo está 
dividido entre hombres y mujeres2 pues asumen que este llamado desarrollo incompleto 
es una enfermedad, aun cuando en el transcurso de esta investigación fue sólo una la 
referencia a un estado intersexual que representaba un riesgo para los signos vitales del 
paciente.  
 Al ser reducido a un problema de desarrollo y, por tanto, ser comprendido 
únicamente en la gradación entre sano y enfermo que realiza la biomedicina, el cuerpo 
intersexual es negado, en el paradigma biomédico y se torna objeto de corrección a través 
de procesos quirúrgicos y hormonales cuyo fin es la elaboración de un sexo definido. 	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
2 Lo llamo ficción por la evidencia clara que representan, en términos anatómicos, los cuerpos intersexuales 
en contra de esta afirmación al  no corresponder con las estrictas normas que sus manuales sugieren.  
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Requiere de conceptos exteriores —hombre y mujer— para ser inteligible y, además, 
para ser manipulado y modificado, desde tempranas edades. En múltiples lugares, pero 
muy recientemente, se han venido produciendo reclamos sobre el despotismo que 
constituye ese monopolio de saber. Esto en cuanto no se puede justificar la definición 
malograda de la medicina pues ella se limitaría a proponer lo que su campo le permite: 
una terapéutica. Lo que se reclama no es que la misma deba dar cuenta de cosas que 
escapan de su disciplina, sino que su propuesta se extiende como monopolio y lo hace 
desde el momento en que impone la norma de un contrato heterosexual sobre los cuerpos, 
negando su diversidad y su posible composición múltiple, para fabricar hombres y 
mujeres de manera arbitraria, con prácticas que, además, por medio de la patologización, 
encierran cualquier posibilidad de composición-otra en la vergüenza y en la enfermedad. 
Importando consideraciones ideológicas, médicos como Dreyfus señalan en sus manuales 
los criterios de producción de los cuerpos así como su obligatoriedad.  
 
Aparte incluso de la orientación de la libido, también la fuerza física, la 
combatividad agresiva y el impulso de dominio y conquista son caracteres viriles 
y que se oponen a los atributos femeninos clásicos: sumisión, sensibilidad, 
ternura, intuición y sentido de los matices […] dependerá especialmente del 
potencial previsible del desarrollo del órgano pénico. Si este es demasiado mísero 
para que el paciente pueda “funcionar” jamás como hombre y por muy 
traumatizante que en el aspecto psicológico pueda parecer una castración, será 
más sujeto convertir al sujeto en mujer […] Dicho de otra manera, el hombre 
incompletamente virilizado deriva hacia al sexo femenino, mientras que la mujer 
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incompletamente feminizada se limita a persistir en su estado de niña (Dreyfus, 
1974. P. 20, 32-33).  
 
Y estos criterios de normalización citados se expanden no sólo como sugerencia, 
sino como convicción plena de que son el deber ser del cuerpo. Por ejemplo, lo indicará 
Dreyfus, quien se asigna la decisión diciendo: “El médico queda en libertad de optar por 
el sexo de su elección, aquel que estime como el más apropiado puesto que el 
hermafrodita es un ser bisexuado en posesión de tejido testicular y tejido ovárico” (Ibíd. 
P. 49).  
Esta escena es también reconocida en Colombia, cuando Andrea Castillo 
identifica, en los discursos de médicos tratantes de personas intersexuales, la auto-
imputación de la mejor decisión. Castillo muestra como la autoridad médica es capaz de 
asignar a los padres y a los menores un estado de ignorancia que sólo puede ser salvado 
por su criterio científico, de manera que incluso la comunicación del diagnóstico y las 
consecuencias de la intervención llegan a ser parciales, para direccionar la decisión de 
intervenir al menor (Castillo, 2009). 
El corpus de saberes que niegan la expresión del cuerpo intersexual de manera 
genuina es incluso ampliado por el sistema jurídico y legal. Aunque esta dimensión 
podría representar en algún sentido la ganancia de las luchas políticas, en el territorio 
colombiano, se constituye con base en las mismas nociones de la biomedicina, aceptando 
su despotismo. Existe un bloque de sentencias de la Corte Constitucional que da una 
pauta legal sobre el trato a menores intersexuales, fundamentalmente respecto a la 
asignación genital (Velásquez et al, 2007). Desde la Sentencia No. SU-337/99 se consulta 
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a una serie de “expertos” para determinar el proceder, considerando el enorme principio 
de la autonomía. Haciendo amplio eco a estas autoridades, las que en su gran mayoría son 
doctores y psicólogos, se establece finalmente una normatividad para que los menores 
accedan por medio de un trabajo médico en equipo, sin mayores restricciones, a la 
composición de un cuerpo masculino y/o femenino. Si bien esto puede ser de gran 
importancia, sigue en cierta medida legitimando la urgencia social de la asignación 
sexual. A lo que, Mauro Cabral, activista intersex, agrega en su análisis: “A pesar de su 
progresismo, el fallo de la Corte Constitucional de Colombia se inscribe –seguramente 
sin saberlo– en el empuje creciente hacia las intervenciones tempranas y, más aún, 
tempranísimas” (Cabral, 2009. P. 112).  
Incluso, en mi opinión y experiencia de investigación, este monopolio del silencio 
de los cuerpos intersexuales, en su producción genuina, es continuado por buenas 
intenciones de inclusión que terminan siendo equivalentes a hablar en nombre de otros, 
sin un mínimo de escucha. La inclusión de la “I” en la sigla “LGBT”, hace ver la 
existencia de unas personas nombradas como “Intersexuales” que de alguna manera se 
consideran vulneradas por relaciones de desigualdad sexual o de género y son, por tanto, 
“incluidas” en las agendas políticas. Podría pasar que alguna persona curiosa que poco 
conozca de la materia o que se interese en desglosar la sigla para ampliar sus términos 
más allá de “los gays”, encontrara referentes próximos —probablemente en 
estereotipos— de cada una de las categorías que la conforman, pero con mayor dificultad 
en la última. Gay, Lesbiana, Bisexual y Transexual (travesti realmente sería más cercano 
para muchas y muchos) parecerían más identificables, pero la categoría “Intersexual” no 
parece fácilmente identificable. Durante la realización de este trabajo de investigación, 
	   8	  
fue casi una constante la pregunta de cualquier oyente o lector (dentro y fuera de “la 
academia”) por el significado de lo que es la intersexualidad, que sólo se hacía 
identificable ante la respuesta “son esos a los que también llaman hermafroditas”. Esto en 
el mejor de los casos, pues en ocasiones en que las pocas ganas de escuchar y conversar 
eran imperantes, hacían aparición frases como “yo creí que eran los que se comían a los 
otros cuatro”, queriendo decir con “los otros cuatro” gays, lesbianas, bisexuales y trans; ó 
“¡Ah! Antes eran transexuales y ahora se llaman intersexuales”, en un tono que 
demuestra la gran incomodidad por los anormales que se inventan nombres cada vez más 
raros.  
Nancy Prada y su grupo de investigación, encargadas del primer diagnóstico de 
necesidades de personas intersexuales en la ciudad de Bogotá, hacen referencia a la 
aparición particular de la categoría intersexual en cierto espacio político en el año 2008: 
“Por su parte, siguiendo algunas tendencias internacionales, el Ministerio del Interior de 
Colombia integró la intersexualidad al acrónimo LGBT, instando a las instancias 
gubernamentales a incluir a las personas intersexuales en sus acciones dirigidas a estos 
sectores” (Secretaría de Planeación Distrital, 2013. P. 12). Esta afirmación es muy 
interesante en cuanto abre campo a la posibilidad de seguir estas “tendencias 
internacionales” y a encontrar los lugares en que esta categoría se ha movido de forma tal 
para llegar al contexto de la política pública colombiana. 
 Y en este movimiento de “inclusión” termina gestionándose la perpetuación de tal 
silencio, pues se produce la emisión de un significante vacío, la I de la sigla, en medio de 
una agenda sin personas ni luchas específicas y diferenciales.  
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 Frente a todo este panorama, Mauro Cabral (2009), de manera brillante, insistirá 
en cómo ha sido negada una instancia creativa a la composición de la intersexualidad con 
lo que denomina como una necesidad de una poética intersex: 
 
No necesitamos solamente que quienes están a nuestro alrededor comprendan los 
términos verdaderos en los que se dirime nuestra existencia, sino que 
experimenten, de una vez por todas, que somos tan de verdad y tan de ficción 
como todas las demás (Cabral, 2009. P. 108). 
 
Con miras a explorar las posibilidades de un trabajo que si bien no sería poética, 
tendría por objeto este juego de discusión con la realidad que Cabral plantea, 
principalmente con la realidad de lo médico, me valdré de consideraciones presentes en 
varias obras de Gilles Deleuze y Felix Guattari así como de tres lugares por los que pasa 
su fuerza propositiva para introducir la perspectiva de este documento: el esquizoanálisis, 
la ciencia nómade y la filosofía como construccionismo.  
 
 
Deseo, despotismo y acción política 
 
Existen tres elementos en la obra de Deleuze y Guattari que orientarán en diálogo 
de este documento y que expondré a continuación. Los mismos son introducidos aquí 
dado que aclaran en gran medida la composición de los capítulos y la intención de la 
misma. Estos elementos son: 1) el reconocimiento de la “naturaleza” de lo “humano” 
como indisociable del deseo; 2) la introducción del despotismo existente en los regímenes 
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gregarios y de representación; 3) la politización del conocimiento. Se pretende exponer 
estos elementos a continuación, para que tras su aparición en el texto, el documento 
pueda ampliar la relación entre las voces de las personas intersex aquí presentadas y la 
propuesta de los autores, mostrando a la vez relaciones entre la filosofía y su posibilidad 
de pensar los contextos vitales. Estas consideraciones quedarán diseminadas a lo largo del 
texto, en cuanto tengan pertinencia para conversar con las experiencias de las personas, y 
serán retomadas al final, cuando intentaré aclarar las condiciones de diálogos entre estos 
dos filósofos y las personas denominadas como intersexuales en este trabajo. 
 
Deseo 	  	  
La gran propuesta de los autores será el reconocer que el cuerpo siempre está en 
los intersticios de dos superficies. Una de las superficies siempre tiende a crear sentido e 
identidad (molar), mientras la otra está siempre borrando la identidad, sobreponiendo la 
pulsión a la identificación ó creando saltos (molecular). La instancia de la antiproducción 
—o plano molecular— es nombrada como Cuerpo sin Órganos3: una superficie en la que 
el espacio es liso, todo es resbaloso y nada puede tomar una forma definida. El CsO es la 
superficie del caos, en cuanto todas las pulsiones y emisiones de significados y 
significantes que allí corren lo hacen con velocidad infinita, sin ningún tipo de 
consistencia. “El cuerpo sin órganos lleno es lo improductivo, lo estéril, lo engendrado, lo 
inconsumible” (Deleuze y Guattari, 1995. P. 17). Del otro lado, sobre este CsO se 
engancha una instancia productiva —o plano molar—: las máquinas, es decir, unidades 
de conexión temporal que permiten flujos y cortes y por tanto brindan alguna unidad de 	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
3 Abreviado como CsO de ahora en adelante.  
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consistencia y sentido. Son máquinas en cuanto sus elementos no tienen una naturaleza 
que delimite su función, sino que únicamente cobran sentido en cuanto forman parte de 
una concatenación más amplia o una función. 
Es únicamente en el ir y venir entre ambos planos —molar y molecular o las 
máquinas enganchadas sobre el CsO— que es posible la subjetividad. Más bien, antes 
que subjetividad como dimensión “connatural”, se debería hablar de subjetivación como 
producto, la complicada voluptuosidad producida entre el CsO y sus máquinas, que están 
en constante disputa. Entonces, desde esta óptica, no hablamos de un sujeto que se funda 
a sí mismo por la reflexión como lo es el yo pensante de Descartes, pero tampoco de un 
sujeto-mercancía de las estructuras como la mujer en el sistema de parentesco de Levi-
Strauss. La subjetivación es producida para Deleuze y Guattari en la complicada 
mediación entre fuerzas que tienden a la no identificación y otras que buscan la 
consistencia. 
Y no ocurre así únicamente en cuanto a cada-quien, sino también en la misma 
“naturaleza” del espacio social. Está por un lado un tipo de inscripción, en el que los 
valores y lugares son asignados dentro del socius, formación que los autores llaman 
máquina primitiva. En esta máquina hay conexiones cuyo sustento único es la praxis, 
como por ejemplo se puede observar en algunas descripciones etnológicas de las que los 
autores dirán: “si el parentesco es dominante en la sociedad primitiva, está determinado a 
serlo por factores económicos y políticos… Un sistema de parentesco no es una 
estructura sino una práctica, una praxis, un procedimiento e incluso una estrategia” 
(Ídem. P. 153). Pero tal máquina está de frente a un ejercicio déspota, en el que los 
sistemas ya no son de alianza (como el parentesco como práctica) sino de filiación, de 
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manera que un significante se sobrepone en jerarquía y se apropia de la fundamentación 
pragmática de todo esquema. En la máquina déspota no es la práctica la definición de lo 
social, sino la deducción del gran significante: “lo esencial no es que los signos cambien 
según los sexos y las generaciones, sino que se pase de lo intensivo a lo extensivo es 
decir, de un orden de signos ambiguos a un régimen de signos cambiantes pero 
determinados” (Ídem. P. 163). 
Sosteniendo esta “naturaleza” en pugna de cada-quien y de las sociedades, los 
autores reconocen un cierto desbalance en la construcción de los mismos. En esta 
complicada modulación constante de los cuerpos ente lo molar y lo molecular, Deleuze y 
Guattari encuentran la necesidad de hablar más sobre lo molecular, la dimensión propia 
del CsO, aquella en que realmente se mueve la vida y que no permite nunca la instalación 
completa de un modelo que reduzca la realidad a imágenes unívocas. Al hablar de lo 
molecular se habla de muchas cosas: de la fuerza positiva del inconsciente, del fuerte 
papel del deseo en la determinación del movimiento, de la corporalidad en su plenitud 
sensorial y experiencial, de la individuación, de las redes tejidas entre “distintos”. 
Que este plano molecular no pueda ser explicado por las ciencias estructuralistas 
es evidente en cuanto parece que ellas sólo se han encargado de construir la explicación 
molar de la realidad en busca de patrones y de modelos universales. Por el contrario, el 
plano molecular es siempre el rompimiento de estas categorías, es siempre el acabar con 
los estratos definidos, es constante devenir. En este sentido, advierten los autores que el 
devenir no debe confundirse con la imitación, pues es un proceso de recomposición 
orgánica, que sigue procesos similares de algo en lo que se deviene, pero no lo imita ni lo 
iguala. Por ejemplo, hay devenir-animal del hombre en cuanto este sale de sus redes de 
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organización asignadas de manera gregaria (mamá, papá hijo) y habita el espacio ahora 
bajo la lógica de la manada. No se convierte en lobo, pero su organización puede ser 
ahora de manada. Siendo indiferente a un tiempo regulatorio, el devenir sucede siempre 
además en su tiempo propio. Mientras para el evolucionismo el progreso sucede por 
periodos “históricos”, para esta visión filosófica el devenir no sucede más que en cuanto 
hay un paso de una vivencia a otra. La mujer, por ejemplo, llega a ser mujer para 
discursos estructuralistas en el momento en que es capaz de gestar o cuando se puede ser 
intercambiada con otras tribus, cuando deja de ser niña. Desde una perspectiva molecular, 
se deviene mujer en cuanto el cuerpo puede desplazarse de las instancias que un sistema 
patriarcal asigna al cuerpo de la hembra y se experimenta la vivencia de sí desde las 
pulsiones del cuerpo: 
 
Más bien es necesario que la escritura produzca un devenir-mujer, como átomos 
de feminidad capaces de recorrer y de impregnar todo un campo social, y de 
contaminar a los hombres, de atraparlos en ese devenir. Partículas muy suaves, 
pero también duras y obstinadas, irreductibles, indomables (Deleuze y Guattari, 
1988. P. 278). 
 
 Estos devenires que han de ser reconocidos como parte de la vida, plantean al 
saber pensamiento social sobre el cuerpo la necesidad de una perspectiva molecular 
constante. El cuerpo es robado y atrapado por una lógica molar para construir historia —
falocéntrica, eurocéntrica...—, pero está siempre en potencia de desplazarse, de encontrar 
lugares acordes a su inadecuación frente a modelos trascendentes, de encontrar afectos 
	   14	  
que lo hagan aumentar su potencia de manera que reclame su particularidad4. Por un lado 
el devenir parece connatural a la vida, en cuanto ningún ejercicio déspota parece poder 
recortarlo: “Esto es lo que muestra la economía cualitativa: los flujos chorrean, pasan a 
través del triángulo, desunen sus vértices. El tampón edípico no deja señal en esos flujos, 
como tampoco sobre la confitura o sobre el agua. Contra las paredes del triángulo, hacia 
el exterior” (Deleuze y Guattari, 1995). Pero por otro, parece implicar una acción política, 
una necesidad revolucionaria, pues a aquel rapto de la singularidad del cuerpo que realiza 
el plano molar, le debe seguir un rescate desde el plano molecular, una posibilidad 
creativa a los sistemas de represión.  
 
Ciencia real y normalización 
 
Sobre este suelo en el que no se puede ignorar el deseo como instancia continua 
de producción —o de antiproducción, si la producción es concebida únicamente como 
generación de identidades—, la propuesta de Deleuze y Guattari denuncia la arbitrariedad 
de ciertos procederes como los efectuados por el psicoanálisis o la etnología, en cuanto 
estén inscritos en un movimiento político de captura y censura. Arbitrariedades en cuanto 
a la forma en que comprenden los procesos vitales y operan sobre ellos. Sin embargo, no 
porque propongan que sea un problema de comprensión se reduce a un problema 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
4 La noción de afecto es tomada de la filosofía de Spinoza. Deleuze lee de Spinoza lo siguiente: El cuerpo 
está en constante encuentro con otros cuerpos y los mismos se afectan mutuamente. Pero este encuentro 
sucede en dos niveles: a nivel del afecto y a nivel de la afección. Si bien las afecciones son el puro 
encuentro de los cuerpos —la inmediatez—, las mismas envuelven un afecto, es decir un paso de un estado 
a otro, aumento o disminución de la potencia. La potencia a su vez es considerada como la capacidad de 
actuar siendo uno mismo la causa de esa actuación. Los cuerpos tienen una velocidad, y la misma puede 
entrar en relación con las de otros cuerpos. En cuanto la relación favorezca la acción del cuerpo, habrá 
ganancia de potencia; en cuanto la disminuya, habrá perdida (Deleuze, 2003). 
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epistemológico, pues la “naturaleza” política de sus enunciados permite una práctica de 
“castración” normalización constante. 
El problema del psicoanálisis, como los autores lo entienden, parece estar en que 
finge indiferencia ante todo proceso molecular y bajo la figura de Edipo extiende 
modelos trascendentes para comprender de la experiencia de la realidad de cada “ser-
humano”5. Traza un triángulo explicativo con tres figuras que capitalizan cualquier 
trayectoria del deseo, —mamá/papá/hijo, yo/superyó/ello— y rapta de esta manera los 
procesos maquínicos del inconsciente: 
  
Toda producción deseante está aplastada, sometida a las exigencias de la 
representación, a los limitados juegos del representante y el representado en la 
representación … el inconsciente deja de ser lo que es, una fábrica, un taller, para 
convertirse en un teatro, escena, puesta en escena (Deleuze y Guattari, 1995. P. 
60-61). 
 
La capacidad productiva del pensamiento es omitida por el psicoanálisis en esta 
medida, en cuanto el mismo es reducido a cómo lo representan de manera trascedente una 
comunidad científica particular. Problema tan político que está inmerso en las prácticas 
de homogenización del capitalismo. Mientras la producción deseante es la creatividad y 
la posibilidad de vivenciar realidad más allá de las opciones ofrecidas por los modelos 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
5 La discusión de los autores con el psicoanálisis puede ser muy polémica. Principalmente porque su crítica 
recae sobre el análisis Freudiano y no ex extensible a todo el corpus múltiple que se ha creado en el 
psicoanálisis. Incluso, en algún lugar de El Anti Edipo los autores dicen que su propuesta no es más que un 
análisis político. No pretendo dar esta discusión en cuanto al psicoanálisis como objeto, sino solo 
considerar la apertura a la posibilidad que representan estas reflexiones frente a ejercicios arbitrarios que 
llevan a generar una respuesta propositiva, la que en el fondo articula mi trabajo.  
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gregarios que nos permean —sexo, clase, raza…— las máquinas técnicas del capitalismo 
son la captación y la limitación de tal capacidad creativa. El psicoanálisis, por supuesto, 
no es original en este sentido, es sólo parte de una acción de bloqueo dirigida hacia la 
instancia creadora del deseo. La propone como patología y la encierra en la clínica para 
legitimar las ficciones gregarias que sus órdenes crean, en cuanto extiende una labor de 
policía.  
 
En todo lugar encontramos la operación analítica que consiste en extrapolar un 
algo trascendente y común, pero que no es universal-común más que para 
introducir la carencia en el deseo, para fijar y especificar personas y un yo bajo tal 
o cual cara de su ausencia, e imponer a la disyunción de los sexos un sentido 
exclusivo… Este algo común, trascendente y ausente, será llamado falo o ley 
(Ídem. P. 79). 
 
En esta medida el proceder del psicoanálisis es, para Deleuze y Guattari, 
castración. Castración frente a la cual se anuncia la necesidad de un proyecto 
revolucionario: 
 
Del mismo modo debemos decir que el psicoanálisis tiene su metafísica, a saber, 
Edipo. Y que una revolución, esta vez materialista, no puede pasar más que por la 
crítica de Edipo, denunciando el uso ilegítimo de las síntesis del inconsciente tal 
como aparecen en el psicoanálisis edipiano, de modo que recobre un inconsciente 
trascendental definido por la inmanencia de sus criterios, y una práctica 
correspondiente como esquizoanálisis (Ídem. P. 81) (Énfasis agregado). 
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Pero así como cada quien es normalizado por las fuerzas edípicas que aplica el 
psicoanálisis, en el espacio comunitario también se habla de fuerzas que conducen a un 
aparato capitalista en el que los medios de control se hacen cada vez más sofisticados al 
tiempo que efectivos. Como se insistía en el apartado anterior parece que los autores 
apoyan la existencia de una “naturaleza” que se desarrolla de manera dialéctica por la 
mediación de un plano molar y uno molecular: lo social, entre los sentidos pragmáticos y 
el establecimiento de significantes que subordinan todo, piensan los autores, es materia 
del devenir hacia una sociedad capitalista, en la cual el plano molar se compone de 
manera dominante sobre la producción deseante. Para sostener esto, dibujan un tránsito 
comparativo entre articulaciones sociales posibles conceptualmente: la máquina despótica 
y la máquina capitalista. 
 Pensando en la figura del Estado moderno, Deleuze y Guattari caracterizan las 
fuerzas déspotas como la focalización de todas las relaciones territoriales bajo una sola 
figura. Pensemos por ejemplo en El Estado, como es propuesto por los autores que 
apoyan la idea del contrato social, quienes insistían en que se debe renunciar a la 
violencia para ponerla en manos del Estado, en otras palabras, renunciar a la posibilidad 
de la violencia como práctica situada históricamente que sucede de manera dispersa en 
los territorios, para capacitar con exclusividad a un déspota en su ejercicio. En esta 
máquina es necesario renunciar al sentido pragmático para poder crear una figura de 
trascendencia: “los engranajes de la máquina del linaje territorial subsisten, pero ya no 
son más que las piezas trabajadoras de la máquina estatal” (Ídem. P. 202). La unidad 
estatal es desterritorialización, abstracción de las relaciones que existían en el territorio y 
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puesta del fundamento por fuera del mismo. Pero esta distribución de fuerzas parece 
desplazarse a otra configuración cuando respecta a una máquina capitalista.  
En la máquina capitalista, por el contrario, la desterritorialización que subsume a 
un significante todo el territorio ya no basta, se reconoce la necesidad de inventar signos. 
De manera tal que se permitan las producciones no centralizadas, pero controladas, 
ficcionadas desde el interés de intercambio capitalista. La fuerza de la producción vuelve 
a aparecer, pero apropiada por el capitalismo. Así como las fuerzas edípicas del 
psicoanálisis establecen representaciones —ficciones con efecto de realidad— sobre el 
deseo, aun cuando aceptan la existencia del inconsciente, también en el socius el deseo es 
apropiado para ser puesto a favor de intereses gregarios.  
 
Nos encontramos ante una nueva determinación del campo de inmanencia 
propiamente capitalista: no sólo el juego de las relaciones y coeficientes 
diferenciales de los flujos descodificados, no sólo la naturaleza de los límites que 
el capitalismo reproduce siempre a una escala más amplia en tanto que límites 
interiores, sino también la presencia de la antiproducción en la producción misma 
(Ídem. P. 243). 
 
 Fuerza que triunfa porque niega a conveniencia el deseo, en su versión 
esquizofrénica. Esta máquina capitalista no procede de la misma manera que la 
esquizofrenia, porque sus cortes relativos siempre instauran un régimen mayor luego de 
la descodificación; por el contrario, algo puramente esquizo sería de corte absoluto, de 
pérdida del socius. Como dirán los autores “La esquizofrenia no es, pues, la identidad del 
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capitalismo, sino al contrario, su diferencia, su separación y sus muerte” (Ídem. P. 254). 
Mas bien, sólo reconoce el deseo en cuanto le permite ampliarse y contener cualquier 
tránsito identitario o de límites: “ahí radica la potencia (y el poder) del capitalismo: su 
axiomática nunca está saturada, siempre es capaz de añadir un nuevo axioma a los 
axiomas precedentes” (Ídem. P. 258). 
Esta fuerza molecular captada por la política gregaria es nombrada máquina de 
guerra. La máquina de guerra es la conformación del nómade —del que no se adscribe a 
una identidad—, externa a la inscripción. Su cualidad es romper en cuanto es pura 
estrategia antes que referencia a símbolos. Contrario a la figura estatal, la máquina de 
guerra no conserva figuras de poder. En este sentido, la máquina de guerra es la instancia 
buscada por el Estado para mantenerse, para ser acallada. Búsqueda que se extiende a las 
instancias del conocimiento a través de la implementación de una ciencia real, es decir, 
aquel conocimiento que procede por medio de axiomas hacia la normalización del saber.  
 
Politización del conocimiento 
 
Hay al menos tres posibilidades de resistencia que quiero articular en la obra de 
Deleuze y Guattari, que si bien la una y la otra parecen no tejerse en las obras, tienen la 
misma intención. Estas tres posibilidades son eminentemente un ejercicio de politización 
del conocimiento y por tanto una apuesta a pensar de manera que sea posible una acción 
revolucionaria colectiva. Problematizan como superficies políticas la escritura, la 
identidad… Estas son: el esquizoanálisis, la ciencia nómade y la filosofía como 
constructivismo.  
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Ante tal visión problemática del psicoanálisis, se plantea como labor rescatar esa 
instancia de producción negada, “natural” de cada quien en cuanto social, aquello que los 
autores nombrarán el polo esquizo revolucionario: 
 
[…] que sigue las líneas de fuga del deseo, pasa el muro, y hace pasar los flujos, 
monta sus máquinas y sus grupos en fusión, en los enclaves o en la periferia, 
procediendo a la inversa del precedente… Estas oscilaciones del inconsciente, 
estos pasos subterráneos de un tipo a otro de catexis libidinal, a menudo la 
coexistencia de ambos, forman parte de uno de los objetos principales del 
esquizoanálisis (Ídem. P. 287). 
 
Tomando como modelo al esquizofrénico, figura que para Freud fue difícil de 
problematizar en su modelo. Entendido aquí en cuanto personaje que escapa de las 
asignaciones molares y sólo es comprensible en términos del CsO sobre el que resbala 
constantemente. Diferente a la figura que representa el mismo psicoanalista o el 
capitalista burócrata: 
 
El paranoico maquina masas, es el artista de los grandes conjuntos molares, 
formaciones estadísticas o conjuntos gregarios, fenómenos de masas 
organizadas… Se dirá que de las dos direcciones de la física, la dirección molar 
que va hacia los grandes números y los fenómenos de masa, y la dirección 
molecular que al contrario se hunde en las singularidades, sus interacciones y sus 
vinculaciones a distancia o de diferentes órdenes, el paranoico ha escogido la 
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primera: hace la macrofísica. El esquizo, al contrario, va en otra dirección, la de 
la microfísica, de las moléculas en tanto que ya no obedecen a las leyes 
estadísticas; ondas y corpúsculos, flujos y objetos parciales que ya no son 
tributarios de los grandes números, líneas de fuga infinitesimales en lugar de las 
perspectivas de los grandes conjuntos. Sin duda, caeríamos en un error si 
opusiéramos estas dos dimensiones como lo colectivo y lo individual (Ídem. P. 
289). 
 
 Las categorías sexuales por ejemplo no bastarían para el esquizofrénico: “no es 
simplemente bisexuado ni intersexuado, sino trans-sexuado. Está trans-vivomuerto, es 
trans-padrehijo. No identifica dos contrarios sino que afirma su distancia como lo que les 
relaciona en tanto que diferentes” (Ídem. P. 83). De esta manera, se reconoce un 
personaje, que además tod*s somos, pero que no se reduce a representaciones, sino que 
sólo cobra “objetividad” en el uso que hace de los lugares por los que pasa, por la 
actualización constante de sus relaciones: “lo que cuenta no son las denominaciones 
parentales, ni las denominaciones raciales o las denominaciones divinas. Tan sólo 
importa el uso que se hace de ello” (Ídem. P. 83-84).  
Y si se quiere dar prioridad al uso sobre el “significado”, se requiere pensar en 
esta dimensión compleja de territorialidad (inscripción de signos), desterritorialización 
(rompimiento de cadenas significantes) y reterritorialización (emisión nueva de signos). 
Para ello se propone politizar el psicoanálisis, es decir, hacer un esquizoanálisis. Un 
esquizoanálisis que reconozca la producción del deseo, vea más allá de la represión del 
significado y que encuentre potencias revolucionarias: 
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El esquizoanalista no es un intérprete, menos aún un director de escena, es un 
mecánico, un micromecánico… Se trata de hallar cuáles son las máquinas 
deseantes de alguien, cómo marchan, con qué síntesis, qué devenires en cada 
caso… No son las líneas de presión del inconsciente las que cuentan, son, al 
contrario, sus líneas de fuga. No es el inconsciente el que presiona a la conciencia, 
es la conciencia la que presiona y agarrota, para impedir que huya… El 
esquizoanálisis sigue las líneas de fuga y los índices maquínicos hasta las 
máquinas deseantes (Ídem. P. 349-350). 
 
Implica reconocer en el deseo el juego entre fijación y desborde, la variación entre 
lo molecular en cuanto pura singularidad que no significa y lo molar en cuanto dimensión 
gregaria que hace tomar forma. Todo esto resumido en una tarea política del 
conocimiento 
 
La tarea del esquizoanálisis consiste en deshacer incansablemente los yos y sus 
supuestos, en liberar las singularidades prepersonales que encierran y reprimen, en 
hacer correr los flujos que serían capaces de emitir, en recibir o interceptar, en 
establecer siempre más lejos y más hábilmente las esquizias y los cortes muy por 
debajo de las condiciones de identidad, en montar las máquinas deseantes que 
recortan a cada uno y lo agrupan con otros… El esquizoanálisis se llama así 
porque, en todo su procedimiento de cura, esquizofreniza, en lugar de neurotizar 
como el psicoanálisis (Ídem. P. 373). 
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De manera que, con el esquizoanálisis, plantean los autores una necesidad de 
investigación en la que las identidades no sean moldes rígidos que contengan los cuerpos, 
sino, sean lugares de tránsito en procesos que desbordan la definición. Procesos que se 
producen in situ y por tanto son insospechados, requieren ser recorridos en pensamiento, 
en sus mismos términos. 
Posteriormente, Deleuze y Guattari hablarán de la ciencia nómade. La entiendo 
como un paso de aquellas problemáticas políticas que evidenciaba su comprensión del 
psicoanálisis a un campo más general de la epistemología. Surge también en oposición a 
estos discursos que sólo comprenden lo molar, particularmente a aquellos campos de la 
epistemología que denominamos ya como pertenecientes a la ciencia real.  
 
Habría que oponer dos tipos de ciencias, o de actitudes científicas: una que 
consiste en “reproducir”, otra que consiste en “seguir”... Reproducir implica la 
permanencia de un punto de vista fijo, exterior a lo reproducido: ver circular 
estando en la orilla… uno está obligado a seguir cuando está a la búsqueda de 
‘singularidades’ de una materia o más bien de un material, y no tratando de 
descubrir una forma… Lo que se si pone de manifiesto en la rivalidad entre los 
dos modelos es que en las ciencias ambulantes o nómadas la ciencia no está 
destinada a tomar un poder, ni siquiera un desarrollo autónomo. Carecen de 
medio para ellos pues subordinan todas sus operaciones a las condiciones 
sensibles de la intuición y de la construcción. Seguir el flujo de materia, trazar y 
conectar el espacio liso… Por el contrario, lo característico de la ciencia real, de 
su poder teoremático o axiomático, es sustraer todas las operaciones a las 
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condiciones de la intuición para convertirlas en verdaderos conceptos intrínsecos 
o “categorías (Deleuze, 1988. Pp. 375-377) (Énfasis agregado). 
 
Como se expone en la cita, con la ciencia nómade se introduce en el campo 
general de la epistemología la necesidad de que la individuación a ser pensada sea la que 
marque la pauta del pensamiento. Es cuestión de seguir, no de reproducir, por ende der 
ser capaz de armar métodos y esquemas a medida que la experiencia de pensar sigue su 
“objeto”. En este sentido, entiendo el seguir como una experiencia, que puede darse en 
múltiples niveles, pero que involucra en cualquiera de estos una relación con la 
individuación pensada. Cosa que es fundamental para sostener la propuesta aquí 
presentada de diálogo entre etnografía y concepto.  
En tercer lugar y tras una prolífera producción, Deleuze y Guattari realizan la 
propuesta de la filosofía como construcción. Siendo menos evidente el problema político, 
al hablar de filosofía, los autores dan al pensamiento un estatuto interesante para este 
trabajo. ¿Qué es la filosofía? propone una distinción entre tres modos de pensar: ciencia, 
arte y filosofía. A través de sus páginas intentan mostrar que no existe un monopolio por 
parte de ninguna sobre el acto de pensar, pero que el proceder de las tres es distinto, 
siendo cada una un tipo construcción diversa sobre el caos, sin posibilidad de 
sobreponerse, en jerarquía, una sobre la otra. En cuanto esta propuesta considera así la 
filosofía —construcción del pensamiento—, toma el nombre de constructivismo o 
construccionismo conceptual: construye planos de inmanencia sobre el caos. Si bien, en 
la obra, la distinción entre filosofía, arte y ciencia sirve en gran medida para aclarar lo 
que la filosofía es, aquí no se tratará el problema del arte y de la ciencia.  
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¿Qué tienen en común los distintos modos de pensamiento? Que son maneras de 
afrontar el caos. Sin embargo cada uno procede de manera distinta. Según Deleuze y 
Guattari, se diferencian en tres elementos constitutivos de cada uno: los elementos, el 
plano y sus intercesores.  
Primero, el elemento: la filosofía tiene como elementos los conceptos, el arte los 
afectos y la ciencia las funciones. Un concepto es un trazo delimitado que tiene relaciones 
con elementos que lo componen (endoconsistencia) y con otros conceptos 
(exoconsistencia); por lo tanto es un recorte sobre el caos, una unidad de consistencia, 
pero construido únicamente desde la velocidad del pensamiento. Es decir, el concepto, 
aun cuando pueda tomar su material del mundo, pretende acceder a lo absoluto sin dejar 
de reconocer qué tan fragmentaria es la comprensión que propone. No es una referencia 
directa al mundo, es una propuesta del pensamiento: 
 
Resultan de ello importantes diferencias entre la enunciación filosófica de 
conceptos fragmentarios y la enunciación científica de proposiciones. Bajo un 
primer aspecto toda enunciación es posición pero permanece externo a la 
preposición porque no tiene por objeto un estado de cosas como referente, y por 
condiciones las referencias que constituyen unos valores de verdad (incluso 
cuando estas condiciones por su cuenta son internas al objeto). Por el contrario, la 
enunciación de posición es estrictamente inmanente al concepto, puesto que este 
tiene por único objeto la indisolubilidad de los componentes por los que él mismo 
pasa una y otra vez y que constituye su consistencia (Deleuze y Guattari, 1995b. 
P. 29). 
	   26	  
 
Y en este sentido, la filosofía se crea como necesidad para resolver preguntas. Su 
avance o su devenir no es entonces producto de la discusión eterna de la propuesta de un 
autor, sino de la posibilidad propositiva de dinamizar la consistencia del concepto con las 
preguntas: “si un concepto es 'mejor' que uno anterior es porque permite escuchar 
variaciones nuevas y resonancias desconocidas, porque efectúa reparticiones insólitas, 
porque aporta un Acontecimiento que nos sobrevuela” (Ídem. P. 33).  
 
Segundo, el plano: la filosofía traza planos de inmanencia, estos aparecen como 
las superficies en la que están dispuestos los conceptos, “contenedores abstractos”. Como 
superficie permite que los conceptos tengan vida, es decir, sólo sobre un plano los 
conceptos tienen sentido y es por ello que se habla de inmanencia, porque los conceptos 
no remiten al mundo, sino a la posibilidad de vida que les ha dado el plano. No pueden 
los conceptos hablar de lo absoluto más que en el espacio fragmentario compuesto por el 
plano. La relación de ambos tampoco es causal, el plano se establece y sobre su 
inmanencia se crean los conceptos. Es decir, como posibilidad de existencia de los 
conceptos, el plano es algo más que material filosófico: 
 
“Así pues, si la filosofía empieza con la creación de conceptos, el plano de 
inmanencia tiene que ser considerado prefilosófico. Se lo supone, no del modo 
que un concepto puede remitir a otro, sino del modo que los conceptos remiten en 
sí mismos a una comprensión no conceptual” (Ídem. P. 44). 
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Y cuando se habla de prefilosófico, hay una mediación fundamental, en cuanto no 
remite necesariamente a hablar de una ordenación lineal temporal en la que los conceptos 
son posteriores, sino que señala —o por lo menos así será entendido para este trabajo— 
la relación entre espacios no filosóficos, en general el espacio del afecto, con la propuesta 
de la filosofía. En pocas palabras, decir que sin plano no es posible el concepto equivale a 
decir que sin una mediación no es posible la filosofía, mediación que perfectamente 
puede ser un despliegue afectivo y político. Y la pregunta por el establecimiento del 
plano es fundamental para la construcción de este trabajo.  
Finalmente, entre plano y concepto existe una figura particular: el personaje 
conceptual. El personaje es considerado como quien es capaz de realizar la propuesta del 
autor. En gran medida, el personaje como mediación de la vitalidad que está en el plano y 
la elaboración del concepto, excede al filósofo, remite a flujos que están más allá de la 
autoría y que sólo se entienden por la respuesta a problemas que articulan plano y 
concepto: 
 
[…] los personajes conceptuales ejecutan los movimientos que describen el plano 
de inmanencia del autor, e intervienen en la propia creación de conceptos... El 
filósofo no es más que el envoltorio de su personaje conceptual… el personaje 
conceptual es el devenir o el sujeto de una filosofía (Ídem. P. 65-66). 
 
Esta triple articulación entre plano, concepto y personaje; dispone la comprensión 
filosófica de Guattari y Deleuze de esta manera: 
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La filosofía presenta tres elementos de los que cada cual responde a los otros dos, 
pero debe ser considerada por su cuenta: el plano pre-filosófico que se debe trazar 
(inmanencia), el o los personajes pro filosóficos que debe inventar o hacer vivir 
(insistencia), los conceptos que debe crear (consistencia). Trazar, inventar, crear, 
constituyen la trinidad filosófica. Rasgos diagramáticos, personalísticos e 
intensivos (Ídem. P. 78). 
 
Comprensión que, por un lado, cobra sentido político en cuanto desafía la 
linealidad del pensamiento que entiende la historia de la filosofía como progresión de 
ideas en “evolución”, pero también en cuanto pone al filósofo y a su elaboración en la 
necesidad de responder a aquello que escapa a la plena discusión filosófica: a la vida. De 
manera que abre la posibilidad de que la filosofía responda a preguntas inusitadas desde 
otras ópticas. Tal apertura se da frente a una necesidad que es ampliamente armónica con 
la crítica que se realizaba al psicoanálisis y a la ciencia real: estamos castrados, no 
podemos crear. 
 
Aunque la filosofía se reterritorialice en el concepto, no por ello halla su 
condición en la forma presente del Estado democrático, o en un cogito de 
comunicación más dudoso aún en el que el cogito de reflexión. No carecemos de 
comunicación, por el contrario nos sobra, carecemos de creación. Carecemos de 
resistencia al presente. La creación de conceptos apela en sí misma a una forma 
futura, pide una nueva tierra y un pueblo que no existe todavía (Ídem. P. 110). 
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Retomando: los autores han planteado, de cara a múltiples frentes —psicoanálisis, 
ciencia política, epistemología, filosofía como historia de las ideas, etnología— la 
necesidad de recobrar una dimensión creativa que ha sido negada. Negada por unas 
pretensiones de verdad y universalidad del conocimiento que intentan aplicarse como 
trascendencia, y al hacerlo despliegan lo político que hay en ellos, conduciendo a la 
obligatoriedad de comprensión en sus términos gregarios e impuestos. Como propuesta 
frente a sistemas de pensamiento que niegan la posibilidad de la diferencia y la variación, 
invita constantemente a que la vitalidad sea incluida a través del hacer explícito de la 
experiencia y su seguimiento que llega a efectuar propuestas conceptuales. Expuestos 
estos elementos, es posible pasar a articular esta propuesta a mi necesidad investigativa, 
que sea probablemente la que le de razón a este paso por Deleuze y Guattari, en cuanto 
confío en su obra hay una reflexión clave. 
Este movimiento expuesto en la obra de los autores ayudó a darle orden al 
documento aquí presentado, en cuanto había grandes resonancias en las preocupaciones 
de los autores respecto a los problemas que la investigación quería traer a colación. De 
manera que podríamos afirmar que expuesto este panorama será más fácil reconocer la 
motivación que subyace en los capítulos venideros.  
 
Sobre el proceso 	  
Este documento está inscrito en un proceso que no alcanza a estar totalmente 
contenido aquí. En primer lugar, habría que decir que es el producto de mi formación 
como estudiante de antropología y de filosofía y, por tanto, está precedido por un 
documento anterior, producto de la misma investigación, que me permitió obtener el 
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título profesional de antropólogo. De manera que, este texto tiene, desde mis preguntas 
como antropólogo, una inquietud constante por la etnografía y su posibilidad de dialogar 
con el trabajo filosófico. Y dando posibilidad de dibujar en la mente del lector las 
condiciones materiales en que se dio este proceso de investigación orientado por el 
concepto de etnografía, quisiera presentar algunos aspectos.  
Como es más explícito en el documento de tesis para optar por el título de 
antropólogo, la elección del tema de tesis pasa por unas motivaciones personales e 
inquietudes propias sobre la arbitrariedad de la imposición de las categorías hombre y 
mujer sobre los cuerpos y lo que implica que sea un ejercicio extendido. Desde allí, 
habría que reconocer que desde el primer informe de investigación en torno al “estado de 
la cuestión” o “estado del arte” estaba impresa mi inquietud personal, la que además iba 
en contra de cualquier pretensión de neutralidad, de proceder políticamente correcto o de 
cientificidad.  
El encuentro con la palabra “intersexualidad” aparece de manera casi 
fantasmagórica, en cuanto los entornos de activismo político que contemplaba la sugerían 
de manera constante pero yo no podía encontrar un cuerpo que encarnara tal definición. 
Tomó más de seis meses dar con la red Intersexuales Colombia, un espacio creado a 
través de Facebook en el cual personas intersexuales y familiares encontraban posibilidad 
de conocer a otras personas intersexuales, principalmente motivados por la inquietud de 
cómo proceder frente a ciertos asuntos relacionados con temas jurídicos y médicos. Por 
medio de este espacio, tras establecer conversaciones con Tatiana Ángel, la fundadora del 
mismo, pude acompañar durante un poco más de un año y de manera muy intermitente, 
múltiples conversaciones con personas intersexuales de Colombia, conversaciones que 
	   31	  
sucedían tanto presencialmente como a través de un chat o de una video-llamada. Tal 
variación sucedía por múltiples razones: por la imposibilidad de desplazarse entre lugares 
lejanos, por la vergüenza de hablar en público, etc. A su vez, tales conversaciones me 
permitieron dialogar por fuera del espacio de Intersexuales Colombia con personas en 
Bogotá nombradas intersexuales.  
En términos de lo que supondría una etnografía, como aquí está planteada, las 
conversaciones dejan muchas preguntas abiertas y mucho trabajo aun por realizar. Sin 
embargo, este campo de investigación ha de estar atravesado por la inquietud constante 
de por qué parece no haber personas intersexuales. No en el sentido en que realmente no 
existan personas diagnosticadas, sino en cuanto el diagnostico como elemento llevado a 
la vida íntima se hace de muy difícil acceso. Como se podrá notar, esa inquietud articula 
la reflexión de los capítulos, junto a las conversaciones con las personas en los espacios 
ya mencionados. Es a la luz de estas consideraciones que este trabajo debe entenderse 
dentro de las limitaciones que presenta el campo de investigación y si es leído por 
personas interesadas en el tema, debe ser matizado y ampliado por otras experiencias.  
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CAPÍTULO 1. “Nosotros no caminamos con las patas para arriba” 
 
“Un niño en la obscuridad, presa del miedo, se tranquiliza canturreando. Camina, camina y se para 
de acuerdo con su canción. Perdido, se cobija como puede o se orienta a duras penas con su 
cancioncilla. Esa cancioncilla es como el esbozo de un centro estable y tranquilo, estabilizante y 
tranquilizante, en el seno del caos. Es muy posible que el niño, al mismo tiempo que canta, salte, 
acelere o aminore su paso; pero la canción ya es en sí misma un salto: salta del caos a un principio 
de orden en el caos, pero también corre constantemente el riesgo de desintegrarse” G.D. - F. G. 
 
Ella tenía un gran interés por mantenerse lejana del señalamiento de ser maricona, 
pues decía que su estado intersexual no la hacía pertenecer a ninguna comunidad ni le 
daba razón específica para salir con banderas a la calle a decir que era “una de esas 
locas”. Defendía que las personas podían hacer lo que quisieran debajo de las cobijas, 
finalmente ese no era su problema, por tanto nunca dejaría de brindar ayuda a alguien que 
la pidiera por ser loca, sólo que sabía que ella no quería ser vista de tal manera.  
Con esta exposición ella señala que, en su comprensión, el espacio puede adquirir 
por lo menos dos matices, uno en el que las acciones importan como materia de juicio y 
de sanción social y otro en el que no. Dos espacios en que el cuerpo tiene mayor o menor 
posibilidad de ser expresado acudiendo a elementos propios o a elementos dados desde la 
exterioridad. Espacios que impregnan el uno al otro, de manera que no se es una cosa 
distinta en cada uno, sino que se proyecta una imagen distinta, se actualiza el 
comportamiento y la aparición en términos de las exigencias y posibilidades de cada uno. 
Me refiero al espacio donde habita la mirada y el espacio en el que se está resguardado de 
ella.  
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Este planteamiento recuerda los debates que se han establecido en torno a las 
categorías del espacio de lo privado y del espacio de lo público, fundamentales para las 
discusiones feministas en múltiples épocas e irreductibles a la conquista del espacio 
público como meta de una lucha (Segato, 2010). Rita Laura Segato señala cómo la 
asimilación de las luchas sobre lo público y lo privado, en los términos democráticos y 
liberales como los del feminismo europeo de primera ola, modifica y empeora los 
constreñimientos a los sujetos que los sistemas patriarcales toman como objeto y por eso, 
a pesar de haber tenido pertenencia en su contexto de producción, desencadenan una 
suerte de colonialidad sobre las estructuras sociales en las que se distribuye, con otras 
desigualdades, el género en otros contextos. Esta tensión conceptual sobre la 
caracterización política del espacio es pertinente de ser abordada desde la intervención 
que ella traía unas líneas arriba. Llama entonces a usar términos y caracterizaciones de 
espacio que estén en mayor sintonía con su preocupación por el habitar del espacio, la 
manera de hacerlo, y el juicio o la sanción que a esta cualidad se vincula.  
Su metáfora permite moldear dos tipos de régimen que creo son necesarios de 
entender. Hay al menos dos tipos de espacios en los que sucede la vida, divididos por las 
cobijas o las paredes de la casa o por cualquier otro elemento que funcione como línea de 
resguardo. Ambos están mediados por una cosa muy particular: la mirada, el que lo miren 
a uno. La mirada entonces debe ser entendida aquí como un acto de juicio moral sobre el 
cuerpo, que si bien está ya presente en el dictamen médico de la intersexualidad como 
patología, también funciona en las calles y se expresa a través del murmullo y de la burla. 
El espacio donde no está la mirada permite un despliegue mucho más libre, en cuanto en 
él no hay una sanción social que instigue o haga sentirse raro. Pero separada, por un velo 
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que puede tomar forma de cobija o de pared, está la calle, el colegio, el trabajo, en donde 
hay miradas de unos externos que vigilan cada movimiento y cada reacción, o así son 
percibidos. Allí, en este espacio público, se hace casi necesario para el cuerpo ocultar su 
diferencia y moderarse acorde con las normas más estereotipadas, a fin de evitar risas, 
señalamientos, miradas que produzcan algún dolor que no se está preparado para afrontar.  
Así entendida esta diferencia, no se puede naturalizar ningún espacio como 
necesariamente ajeno a la mirada mientras otro sea característico por su presencia. El 
ejemplo claro está en la casa, que entendida como construcción después de una vida de 
lucha por la posibilidad de habitar un espacio propio, es un gran escudo de la mirada; 
permite abandonar los tacones y los collares que hacen ver a alguien como buena mujer. 
Pero el mismo, cuando está ligado a la pretensión familiar de mantener la “salud” de los 
hijos siguiendo el concepto del médico, y está intervenido por una madre que se asegura 
de que su hijo “extraño” tome sus medicamentos y procure no exhibir anormalidad, se 
convierte en una superficie clara de despliegue de la mirada.  
Con base en esta división, quiero explorar en este capítulo la existencia de una 
técnica de producción de cuerpos a través del despliegue de la mirada. Lo que pretendo 
exponer es cómo en el espacio en el que impera la mirada sucede una performatividad6 
particular en la que el mismo se actualiza constantemente en términos del binarismo 
sexual, pero en cuanto este se produce localmente y por tanto está amarrado a nociones 	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
6 Tomo este concepto de la obra de Judith Butler en cuanto sostiene que el sexo es performativo, lo que 
quiere decir que su actualización como materialidad implica la reiteración constante de los textos que 
indican qué cuerpos son posibles acorde a una matriz de inteligibilidad. Esta propuesta considera, por un 
lado, que hay una relación entre significantes y cuerpo que está en constante afirmación y que por eso 
parece natural, porque no cesa de repetirse, pero no por ello es inmutable o permanente. Por otro lado, 
señala la posibilidad de pensar en otras maneras de performatividad que puedan rondar por fuera de la 
matriz de inteligibilidad (Butler, 2002). Algo que es de gran importancia para el segundo y tercer capítulo 
de esta tesis, pues sostengo que hay una interrupción de estas afirmaciones y otros desplazamientos 
performáticos del cuerpo, negando que el binarismo sexual sea la única matriz posible.  
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de prestigio y de otras fuerzas sociales. En este sentido, esta primera ampliación del 
monopolio de los cuerpos intersexuales es negativa, pues con ella señalo una práctica de 
sujeción que para las personas que conversaron conmigo era ampliamente incómoda –si 
no dolorosa–, pero que permite comprender como el cuerpo es dispuesto ante relaciones 
afectivas que lo mantienen en instancias de normalización.  
Bajo esta consideración, quisiera introducir reflexiones concretas que muestran 
estos espacios en una relación tensa que no permite definir a una persona de manera 
puntual y que para la experiencia de quien se ha nombrado intersexual, complejizan las 
definiciones reduccionistas que entienden a cada persona como producida enteramente 
por la biomedicina. Me refiero a la necesidad de reconocer las vidas de las personas de 
manera similar a como lo propone Mary Luz Esteban (2004) con la noción de itinerario 
corporal7 que nos invita a pensar en trayectos complejos, antes que en limitar la 
experiencia en la dupla dominación-resistencia. Pido paciencia, en cuanto a que así como, 
por supuesto, un itinerario corporal contiene más que las sujeciones, el cuerpo de las 
personas diagnosticadas como intersexuales lo contiene. Esto será materia de los otros 
capítulos. De manera que pido no se lea este capítulo de manera fatalista. 
 
Algo que hace hombre o mujer  
 
  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
7 Para Esteban debe mediarse entre posicionamientos que van desde la comprensión más estructural que 
entienden el cuerpo como material moldeado por las tendencias sociales (pasivo) y otros de tipo 
constructivista absoluto que afirman que toda realidad se produce desde la experiencia particular de cada 
sujeto, casi como unidad autónoma. Con el concepto de itinerarios corporales indica: “el cuerpo que somos 
está efectivamente regulado, controlado, normativizado, condicionado por un sistema de género 
diferenciador y discriminador para las mujeres por unas instituciones concretas a gran escala… Pero ésta 
materialidad corporal es lo que somos, el cuerpo que tenemos y que puede ser (y de hecho lo está siendo) 
un agente perfecto en la confrontación, en la contestación, en la resistencia, en la reformulación de nuevas 
relaciones de género” (Esteban, 2004. P. 42).  
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 El transitar por el espacio en el que está presente la mirada permite comprender 
qué valores están en juego para que el juicio de la misma no efectué una sanción sobre el 
cuerpo, o en otras palabras, cómo se debe modular la aparición del cuerpo y de la 
conducta para complacerle a la mirada y de esa manera no recibir sanción. Fue en la 
posibilidad de caminar, conversar, observar, reír, esperar a las personas con las que 
conversé, en la que fue posible para mí experimentar esta tensión. El señalamiento de esta 
exigencia está presente en espacios inusitados, como en las bromas o en las descripciones 
del entorno, y se revela como instancia comparativa del cuerpo con otros cuerpos que son 
aceptados ya en la norma. Un espacio que dejó expresar esta tensión fue el que tomó 
lugar mientras caminábamos por la plaza central del pueblo en el que ella vive 
actualmente junto a su hijo. Pasó frente a nosotros un hombre vestido con ruana y 
sombrero. Tanto a ella como a su hijo les produjo cierta gracia: —Aquí hay mucho señor 
así, con el vestido típico, casi todos son ya viejitos—, dijo. Este escenario componía las 
relaciones que están determinando la producción del cuerpo en el espacio de la mirada. 
En un frente él, que con su ruana y su sombrero me recordaba a uno de esos esposos 
campesinos de Cundinamarca con los que alguna vez hablé en mis “salidas de campo” 
como estudiante de antropología. Ellos, quienes decían que el hombre era el que hacía el 
trabajo pesado, el de cargar bultos y arar la tierra, el que asaba la carne en las fiestas. Sus 
vecinos o sus amigos nunca sabrían que hay debajo de su ruana, y aun cuando no fuera un 
órgano genital por cuyas dimensiones un médico pudiese clasificarlo como “un pene 
normal”, mientras fuera quien hace el trabajo pesado, asa la carne, y no se dedica a hacer 
las tareas del colegio con los niños, su cuerpo sería leído como masculino, tal como lo 
habrá sido el cuerpo de su padre, y el de sus tíos y el de sus abuelos.  
	   37	  
En el otro frente, ella, de quien yo conocía que bajo su falda negra de prenses y 
brillantes no había unos genitales que para un médico pudieran ser considerados 
plenamente femeninos. No nacida en este lugar, pero habiendo vivido siempre en pueblos 
cercanos, en medio de una trayectoria que a muchos les habría parecido escandalosa, 
como le llegó a parecer a su abuela, a su madre y a sus tíos. Lucha y ha luchado por ser 
leída como cuerpo femenino, tal vez no a la manera en que lo haría la esposa de aquel 
campesino que me había imaginado, pero sí con la moderación en el tono de voz suave y 
bajo, la prisa por mantener un maquillaje, y sus bonitos vestidos y faldas. 
Ella, seguramente, no portaba la indumentaria ni realizaba las prácticas 
domésticas que aseguraban a las mujeres del contexto de aquel hombre campesino el 
poder reclamar la identidad de mujer de manera tal que por su cuerpo o por su sexo no 
fueran señaladas como anormales, distintas o raras. Pero estaba compuesta por otras 
exigencias que en este espacio en el que conviven tradiciones campesinas y sexualidades 
modernizadas la validan socialmente. Habría que entender el escenario del pueblo en el 
que vive como un lugar en el que las asignaciones sexuales aceptadas para una mujer 
campesina y para una del casco urbano se mezclan, pero no por ello contemplan toda 
posibilidad. Igual para el varón. Y ellos estaban allí, encontrados, cumpliendo con mayor 
o menor esfuerzo estas normas que los validan sexualmente.  
Esto no quiere decir que únicamente el llevar a cabo estas acciones permita ser 
considerado en todo campo bajo de estos marcadores identitarios, pues quienes fueron 
diagnosticados como intersexuales han sido expuestos al médico más allá de sus ropas y 
de su cocina, y han sido leídos a través del lente del cariotipo y otras tecnologías de la 
biomedicina. Y lo han sido de manera abiertamente patologizante, como lo expone la 
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experiencia que ella recuerda haber vivido en el consultorio de su urólogo, rodeada de 
practicantes de medicina analizando su “trastorno de diferenciación sexual” y que resuena 
con el constante flujo de denuncias de arbitrariedad médica hacia personas intersexuales a 
lo largo de la historia del activismo . Sin embargo, en este plano de aparición en 
comunidad, con la protección que pueda brindar la ropa y el llevar a cabo actividades 
particulares, estos códigos son ampliamente funcionales para las personas intersexuales. 
De suerte que seguir los procesos de la construcción del cuerpo intersexual y sus 
tensiones implica reconocer que más allá de la mirada clínica en la que aparece el cuerpo 
al desnudo, solemos movernos bajo miradas en las que no es la genitalidad la que nos 
hace aparecer bajo una identificación femenina o masculina. Tales posibilidades de 
identificación están depositadas en cada variante cultural y son reproducidas 
constantemente. Así pues, en cada saber, cada cuerpo con sus correspondencias. Tal 
modo social de proceder compone en gran medida la experiencia del cuerpo intersexual.  
Se nos comprende, intersexuales o no, bajo códigos culturales siempre. Si se 
quiere, se puede decir que no hay percepción del cuerpo que no sea sexuada, no en 
nuestros contextos más cercanos8. Hay circulación de códigos, pero es difícil pensar en 
códigos que sean exclusivamente sexuales, pues siempre están de la mano de otros 
factores como los valores de prestigio social, las labores económicas, etc.  
 	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
8 Existen trabajos etnográficos que han explorado la diversidad de maneras en que cada comunidad crea 
códigos específicos para las posibilidades que pueda contemplar en lo sexual. Margaret Mead sostiene: “En 
todas las sociedades conocidas, el hombre ha elaborado la división biológica del trabajo en formas que a 
menudo están muy remotamente relacionadas con las diferencias biológicas naturales que constituyen su 
razón de ser. A partir de las diferencias de las formas y las unciones de sus cuerpos, los hombres han creado 
analogías con el sol y la luna, la noche el día, el bien y el mal, la fuerza y la ternura, la firmeza y la 
inconstancia, la resistencia y la vulnerabilidad” (Mead, 1994. P. 19). Independientemente del problema que 
pueda representar lo que Mead asume como “natural”, si algo es importante para pensar el caso que aquí 
corresponde, es que la lectura del cuerpo dispone trayecto y diferencia, posibilidades de habitar el espacio 
social. La denominación de un cuerpo como natural, le plantea labores y analogías. 
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Fuerza social del prestigio 
 
Además de estar compuesto por toda una red de signos que se portan consigo —
por lo tanto, signos materiales— para nombrarse como hombre o como mujer, el espacio 
de lo social está compuesto por fuerzas vinculantes de obligatoriedad entre un*s y otr*s, 
lazos que sitúan a los miembros en diversas posiciones y de los que no está exenta la 
experiencia del cuerpo intersexual presentada en esta investigación. Marcel Mauss, 
partiendo del reconocimiento de sistemas de intercambio en comunidades nativas, sugiere 
que existe una fuerza vinculante en sociedad que consiste en la posibilidad de participar 
en el ciclo de dar, recibir y devolver (Mauss, 2009). Esos intercambios posibilitan un 
lugar social y dan poder a unos sobre otros. A esta actividad realizada de manera efectiva 
le llamo aquí prestigio: fuerza que coloca al cuerpo en una posición particular de poder 
respecto a la comunidad, vinculada a las nociones contextuales de valor y por lo tanto, 
facilita o dificulta el actuar. La experiencia de nuestros cuerpos, llamémoslos 
intersexuales o no, se ve inmersa en las definiciones locales de prestigio y de dignidad a 
las que se debe adaptar cada cual, para recibir su papel social y así hacerse parte de la 
comunidad. Siempre son cambiantes, acorde a cada realidad histórica9.  
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
9 Ciertos valores, que han sido explorados en trabajos etnográficos y están presentes en muchas sociedades. 
Pero las nociones de prestigio se contextualizan acorde al sistema social y a sus configuraciones históricas. 
Dussán de Reichel  y Reichel-Dolmatoff exploran como el prestigio no está relacionado necesariamente 
con una cuestión de tenencia económica, sino que está interpelado  posiblemente por una tradición cristiana 
en la que juegan los apellidos, las actitudes y el mantenimiento de un linaje. Mead también relaciona el 
cumplimiento de ciertas nociones de prestigio en comunidades indígenas mostrando cómo el mismo 
funciona de maneras distintas en aquello que las sociedades consideran como  masculino y femenino, y de 
alguna manera conduce a la consolidación de la noción de “humano”: “Hay que explorar esta infancia que 
nosotros ya hemos dejado atrás y a la que aún no han llegado las, por un lado, generaciones futuras; y hay 
que hacerlo sin rechazo, sin fascinación, sin desviar la vista y tomándola por lo que es realmente: el proceso 
mediante el cual adquirimos nuestra categoría humana… Al seguir los pasos mediante los cuales el niño 
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Estas validaciones sociales se reproducen en el espacio de lo cotidiano y las 
preguntas que sugieren las conversaciones son: ¿Cómo se siguen estos caminos para 
hacer parte de la formación social en lo que respecta a sus grupos estratificados y 
fragmentados? ¿Cuáles son las pequeñas cosas de las que el actuar cotidiano se llena para 
acceder a este lugar social? 
Se siguen por medio del acoplamiento de elementos que corresponden al código 
local del modelo de binarismo sexual que funcione. En la cotidianidad se articula en el 
uso de indumentarias propias asignadas al sexo, principalmente al femenino, y de 
reproducción de concepciones económicas y morales que, más allá de la definición 
sexual, permiten acompañar la misa con el calificativo bueno: mujer digna, hombre de 
bien.  
Aun en el caso en que estas indumentarias sean reconocidas como una ficción o 
en términos de ella, como un disfraz, la necesidad de las mismas no parece ser puesta en 
duda, por el alivio que generan y esto se enuncia de manera explícita. La situación de ella 
compone el sentido de estas nociones de prestigio y de disfraz: Con un proceso de 
constitución de vida que se caracterizó por la ausencia de apoyo de redes de afecto, ella 
siente empatía por quienes pasan necesidades como las suyas. Dice que le gusta ayudar, 
porque sabe qué es necesitar ayuda. Ella sabe cómo se siente el peso de la mirada de 
quienes la consideran rara o distinta, siente que debe proteger a aquellas personas que la 
rodean y pasan por una situación similar a la suya. Allí es donde su insistencia señala la 
necesidad del disfraz o, en palabras de ella, hay que hacerse como una persona 
“respetable” o “digna”. Afirma que los collares elegantes que usaba en el cuello, así 	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
aprende a civilizarse, observamos un proceso de transmisión, no de creación; pero el camino es, sin 
embargo, muy interesante” (Mead, 1994. P. 75). 
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como el sastre que denotaba que era una mujer recatada y de gusto fino, tenían una 
intención de “darle su lugar” como “persona formal”. El poder, desde este acto, hablar 
con personas que ella consideraba de poder, afirma la potencia de este acto de investirse. 
La efectividad que separa el mundo de la vigilancia médica en la desnudez de la 
adaptabilidad y participación en los flujos de poder estratificado de la comunidad vestida 
acorde a la norma, es la que dispone su cuerpo a la aceptación.  
Y esta manera de domar el cuerpo acorde a las exigencias ficticias de lo femenino 
o lo masculino, cumple un proceso de legitimación e internalización (Luckmann y 
Berger, 2003), es decir, la validación de la misma como necesaria y objetiva, así como la 
vinculación emocional y vital a la misma para su reproducción, o su establecimiento 
como valor vital10. Esto se hizo evidente en cuanto las conversaciones señalaron esta 
estrategia como necesidad educativa.  
La particularidad de esta legitimación es reafirmada por el sentimiento de ella, 
que un día dio con él, un joven que vivía en una vereda campesina y que requería ayuda 
por una matriz no funcional que al no descargar menstruación en su anatomía masculina 
le comenzó a causar afectaciones de salud en la adolescencia. Fue a través de un médico 
de la ciudad más cercana de la vereda que pudieron vincularlos: “Hay alguien como usted 
aquí, ¿puede venir y hablar con la familia?”, le dice el médico solicitando su presencia.  
Él tenía 13 años cuando se conocieron. Cuando la contactaron y ella llegó hasta la 
finca, él reaccionó un poco asustado diciendo “Yo no soy raro, soy normal”. Ella lo 	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
10 Pensando en cómo se institucionalizan significados, Berger y Luckmann sugieren que la emisión de 
valores se arraiga a partir de proceses de socialización que no se agotan en el aprendizaje de la norma como 
discurso, sino que suponen unas condiciones de validación social en el lenguaje así como unos aprendizajes 
emotivos y de sentimiento de pertenencia. Los valores se transmiten de esta manera entre generaciones y el 
orden social se arraiga a la posibilidad de ser inteligible en comunidad. Hay una norma externa que se hace 
legítima y no requiere reflexión, en este caso la norma del disfraz, y luego se internaliza en cuanto se hace 
constitutiva de la realidad subjetiva.  
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calmó y lo acompañó. Perturbación que se comprende en cuanto la intervención de un 
agente externo, como en este caso era ella, desafiaba su comodidad en las normas de lo 
que debía ser como joven varón campesino. Un niño que a diferencia de él no se hubiera 
“enfermado” y por tanto no hubiera requerido la visita de esta particular mujer de la 
ciudad, no habría expuesto este salto en la cotidianidad de su asignación sexual.  
Ella quiso protegerlo, razón por la que pensó en fortalecer su vida con aquel 
disfraz que ya conocía. Le parecía que era un niño con poca ambición y que la 
necesitaría. En el concepto de ella, como me lo hizo saber, lo que él necesitaba era 
grandes expectativas, ilusiones y metas que lo empujaran, que estuvieran más allá de los 
valores que él contemplaba como dignificantes. En alguna ocasión le preguntó sobre qué 
era lo que quería cuando creciera, a lo que él respondió diciendo que quería tener una 
parcela para cultivar y vivir de ella así como lo hacían sus papás. Ella quiso convencerlo 
de que había cosas más grandes, que no pensara en parcelas, que pensara en hectáreas, 
que pensara que podía hacer más cosas, incluso que pensara en la oportunidad de 
estudiar; si ella podía buscaría recursos para su educación. Su confianza en la normalidad 
que brindaban aquellas disposiciones en torno al valor económico de la vida y del trabajo 
era tal que quería, con la más sincera intención, investirlo así.  
Estas dos vidas encontradas ejemplifican maneras distintas de comprender lo que 
en cada contexto se comprende por prestigio o por dignidad. Por un lado, él cree que la 
vida y el trabajo de sus padres en el campo dignifica y hace persona, mientras que ella 
piensa en que sus capacidades pueden llevarse a otros términos; ella quisiera hacerlo 
“salir adelante” desde su propia noción de prestigio vinculada al tener ambiciones, a ser 
una persona seria. Ambas vías como posibles frente a un diagnóstico médico que quiere 
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mitigarse, al que se le quiere quitar centralidad en la vida. Pero ambas en camino de 
búsqueda de tranquilidad, de encarnación de los cuerpos que importan en cada sociedad.  
Estos posicionamientos aparecen aquí como negociaciones. Negociaciones con 
uno mismo, en cuanto piden aceptar valores y encarnarlos, pero también con la sociedad 
en cuanto en gran medida se emula lo que la misma determina como bueno y que brinda 
este poder social llamado prestigio, a fin de conseguir de ella tanto condiciones 
materiales de existencia más sencillas como cierta posición que permita la movilidad 
social. Por supuesto, esta negociación es solo una posibilidad de cara a lo que preocupa a 
este apartado: el prestigio, lo que hace una persona digna, validada socialmente. Se debe 
entender que como camino está además diseñado como método de agencia social, pues 
logra apropiar una estructura para permitir la experiencia corporal y a las intenciones de 
situarse en el mundo, a un precio, claro está.  
Por ser un disfraz, los pequeños actos de dignificación no son connaturales a 
nadie. A lo mejor elegimos, a lo mejor se nos coacciona a usar el collar, el sastre, a 
pensar en hectáreas, a verse como universitario. Pero muchas vidas son vividas al 
margen: dicen no, arman su propia versión del prestigio, se mofan de él y lo hacen una 
broma. Dicen: me maquillo, pero no como una dama, prefiero hacerlo como una puta, 
prefiero usar un brasier de leopardo y ponerme unas tetas gigantes; no me interesa ser 
una dama11.  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
11 ¿Por qué hablar usando la primera persona del plural (nosotros) en un momento en el que se describe la 
afectación del prestigio sobre el cuerpo intersexual? Realizo este ejercicio de manera consciente, 
reconociendo que la constitución del cuerpo en general pasa por planos de subordinación a la norma social 
aun cuando el cuerpo no sea diagnosticado como intersexual. Saberse producido dentro de las mismas 
dinámicas obligatorias de asignación sexual es un punto fundamental para la construcción de este trabajo, 
pues de esta manera se llama a negar la objetivación de las personas de las cuáles se habla, común en 
algunos trabajos de investigación a través de la asignación del pronombre “ellos”, que sitúa a las personas 
como objetos exteriores y casi producto de una esfera absolutamente aislada. No pretendo con esto, como el 
trabajo lo mostrará, igualar la experiencia de un cuerpo “cisgénero” con la de un cuerpo intersexual, sino 
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Sin embargo la complejidad es mucho más grande. El disfraz con el que se inviste 
el cuerpo se actualiza constantemente por el miedo no sólo a la mirada como 
señalamiento, sino en cuanto la misma puede atentar contra la vida. Si bien, fue mi 
conversación con personas diagnosticadas como intersexuales la que me llevó a ver este 
disfraz, en algunas acciones en pro de otros, así como en sus maneras de señalar a las 
demás personas, la necesidad de estar investido con un disfraz de prestigio se hace 
plausible. Ejemplo de este valor asignado al disfraz como protección extendida fue 
cuando supe del trabajo de ella. Aun con problemas para encontrar un trabajo y un 
ingreso permanentes, ella define su vida como comprometida a ayudar, pues recuerda 
cada tanto las necesidades que ha pasado. Ahora ha alcanzado un lugar “respetable” que 
en su comunidad la llevó a encontrar algunos trabajos por su vocación a ayudar, como la 
describe. Entre estos trabajos, fue contratada para trabajar con mujeres transexuales, pues 
como le dijo quien la contrató: “usted entiende lo que les pasa”. Cuando le preguntan qué 
hace con ellas, lo llama hacerlas “sentir personas”. Le molesta lo simplista que es hacer 
“desfiles y peluquería”, prefiere llevarlas a jugar baloncesto. Que puedan salir a la calle y 
que puedan conocer otros espacios a los que no están acostumbradas. De esta manera, 
quiere hacerlas “normales”, de nuevo, alejarlas del miedo del ojo de la calle considerando 
que en el lugar donde viven, se reportan altos índices de violencia contra mujeres trans. 
Un día en su casa, ella me enseñaba recortes de prensa: una constante de reportes sobre 
mujeres trans golpeadas o asesinadas. Ella lo afirma con certeza, son atacadas por estar 
fuera de estas nociones de lo digno, en palabras de ella, “por andar de locas”. Loca en el 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
más bien evidenciar vasos comunicantes que se opongan a la fragmentación categorial de la “identidad 
sexual”.  
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sentido que excede lo que los agresores, fieles reproductores a los valores de la 
masculinidad, consideran lo digno.  
Aun cuando la contundencia de la frase “por andar de locas” pueda ser muy 
difícil de aceptar para quien la escucha (como puede ser para mí, en mi posición de 
blanqueado, universitario, citadino, lleno de burbujas que me aíslan de los violentos 
contextos de los que está lleno el país para lo que es sexualmente sospechoso), es valioso 
pensar en cómo es posible sostener esta afirmación sufriendo las mismas posibilidades de 
violencia. Es decir, ser visto como el raro de los genitales ambiguos y llamar locas a 
otras. La respuesta la cuenta ella: Cuando llegó a la ciudad, la gente hablaba, aún en la 
calle al caminar es fácil ver como las personas se quedan mirando. La violencia contra lo 
raro, lo desviado o anormal tiene contextos muy dolorosos y hasta mortales, en los que 
poder llevar una vida implica camuflarse, vivir acorde a los cánones de dignidad que 
regulan lo sexual: usar el collar, vestirse con sastre, aun cuando quisiera estar en casa sin 
ellos. Miedo en cierta dimensión de la vida a lo maricón, a lo raro, porque se materializa 
en exclusión. 
 Y así deja ver ella la funcionalidad de actualizar constantemente la actitud de 
prestigio social, el “hacerse persona”, que demanda una actuación siempre orientada por 
no ser señalada como anormal, que amplificaría el diagnóstico que ya se padece y en la 
mayoría de los casos está acompañado de una vida medicalizada, llena de hormonas e 
intervenciones quirúrgicas.  
 
 
“Lo mejor es guardar el secreto” 
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Lo hasta ahora tratado sugiere la necesidad, expuesta por la experiencia 
investigativa, a la que el cuerpo del intersexual se enfrenta de moldear su aparición ante 
la mirada de manera que encaje en las nociones situadas de hombre o mujer y pueda 
obtener un lugar de acción que lo aísle del daño, sin importar que esto suceda por una 
infusión de temor. Pero si, como venimos sugiriendo y como se hará más explícito en los 
siguientes capítulos, el cuerpo se modula para aparecer bajo la mirada, hay algo del 
mismo que se mantiene oculto, algo que escapa a la mirada pero que está como secreto 
tras el cuerpo. Este indicio es presentado por las personas intersexuales que aquí 
conversan, pues callar que el cuerpo es distinto a los estándares de normalidad se hace 
fundamental para pasar desapercibido y no ser señalado en la comunidad. Algunas de las 
experiencias que se conocieron, muestran cómo, en el afán de protección sobre los hijos, 
son las familias de origen las que se encargan de establecer el secreto como condición de 
tranquilidad y por tanto fungen, en cierta medida, la función de norma sobre la 
información, para controlar lo que se deja o no conocer en público con el temor de no ser 
señalados. Las estrategias para mantener este secreto pueden pasar por varios niveles y 
tomar ciertos disfraces.  
Habría que partir por el planteamiento de Mauro Cabral, quien se nombra como 
intersexual y asegura que el secreto articula en gran medida la producción de la 
“subjetividad” intersexual en la amplia maquinaria que se teje entre la familia y la 
institución médica. Dice Cabral: “niños y niñas que crecerán, en muchos casos, sin 
conocer la historia verdadera del cómo llegaron a ser quienes son, que aprenderán desde 
pequeños que la diferencia es algo que debe ser ocultado, callado y corregido” (Cabral, 
2003. P. 122). Este planteamiento pone sobre la mesa el secreto como elemento de 
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reflexión. Pero el secreto no se agota allí, y las voces de las personas aquí presentes dan 
más elementos. Una de tales interpelaciones, la realiza él, un muchacho de un barrio 
popular de una de las grandes ciudades del país, cuando habla por primera vez con otra 
persona que también ha sido identificada como intersexual. Mientras comparte su 
historia, articula distintos niveles en que el secreto toma poder: Primero en el nacimiento. 
 
“Supuestamente era niña, pero también tenía muchas hormonas de hombre y tenía 
que operarme para ser mujer. Ella [su mamá] dijo que no y me pusieron el nombre 
de Jenny”.  
 
Tras el nacimiento, su estado intersexual es señalado, pero en una relación curiosa 
el médico no impone una decisión, y la familia acuerda llevarlo a casa con el nombre 
femenino que hoy en día ya no usa. Bajo la apariencia de una niña, vive su vida vestido 
con ropas anchas, que como él dice le daban cierta neutralidad y no le obligaban a parecer 
niño o niña. Hoy en día dice con una voz gruesa que nunca se ha sentido como una niña. 
Ella, su interlocutora, la primera persona diagnosticada como intersexual que él conocía 
aparte de sí mismo, le señala la importancia de que su familia haya tenido un manejo tan 
prudente sobre su cuerpo, poniendo su experiencia propia con mantener el secreto en 
comparación. 
 
“Es bueno lo que tú has hecho, de no contarle a todo el mundo porque uno no 
tiene por qué, es de manejarlo”. 
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Ella, que además quiere simplemente aparecer ante la percepción de los demás 
claramente como una mujer, como se ha construido y sin ambigüedad.  
Y no sólo estas dos personas. También él, quien a causa de la carga hormonal que 
experimenta su cuerpo —tanto por su estado intersexual como por la medicación y sus 
serias consecuencias—, siente una descarga de emociones que lo hacen cambiar 
constantemente entre tristeza y excitación. Estas emociones las necesita ocultar, dice: 
 
“Sí, además porque yo tengo una cuestión y es que no puedo desahogarme de mis 
cosas emocionales porque como se me ocurrió estudiar ****. Para la sociedad el 
**** no puede tener eso, entonces comienza ahí el señalamiento “Y ESO QUE ES 
****” o “YO SIEMPRE HE DICHO QUE TODOS ESTAN LOCOS”, cosas así, 
entonces máscaras por todo lado, no se puede uno mostrar real porque cuando fui 
real no hubo nadie alrededor”. 
 
Si bien Cabral tiene razón en cuanto al ocultamiento, ellos y ella agregan un 
elemento: la participación en la administración del secreto como parte de su tranquilidad. 
El secreto respecto al cuerpo no fue información oculta por parte de su padres, sino un 
secreto compartido entre la familia para protegerle de las miradas externas. En ella es una 
decisión para no tener que explicar y así acceder a los mismos privilegios que las mujeres 
que nacen y son acreditadas sin diagnóstico como tales. En el otro de ellos el secreto es 
una exigencia profesional, una negación de su particularidad como persona para poder 
mantener un empleo y una relación laboral que no sea señalada. 
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El cuerpo es modulado para aparecer ante la mirada, de manera que cobra un 
estatuto particular bajo la misma. Hay un eco sorprendente con la noción de secreto que 
Deleuze y Guattari identifican en su análisis sobre la novela corta. Ellos suponen que los 
movimientos que presentan sus novelas analizadas tienen como articulación el secreto, 
pero no como un contenido que es descubierto en la obra, sino como una bisagra que 
permanece inaccesible para el lector, pero que se circula entre los personajes 
determinando el curso de la narración y los acontecimientos de cambio de los mismos 
(Deleuze y Guattari, 1988)12.  
Y es así como el secreto juega un papel en el acoplamiento de las categorías de 
hombre y mujer en la vivencia del cuerpo intersexual. A manera de secreto permite una 
trama vital, permite que se produzca una posición corporal legitimada ante la mirada, 
pero no revela allí su contenido, deja algo oculto, que es el cuerpo en su experiencia no 
correlativa a las maneras en que socialmente se propone lo que es el hombre o lo que es 
la mujer.  
 
Intersexual no es LGBT 
 
Sin embargo, dentro de las conversaciones, se hace posible encontrar que esta 
producción del cuerpo no se agota en la instancia de lo que se quiere mostrar. Por el 
contrario, hay un espacio complementario de lo que no se quiere mostrar, por tanto una 	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
12 Esta discusión es materia del capítulo Tres novelas cortas o ¿Qué ha pasado? del libro Mil mesetas: 
capitalismo y esquizofrenia. La misma está articulada en torno a la reflexión sobre cómo las novelas cortas 
sirven a los autores para ilustrar su concepto de segmentaridad, con el que indican que en un sentido de 
forma, estamos compuestos por líneas, que se debaten entre la definición dura y las fugas a través de 
acontecimientos que suponen flexibilidad. Este debate será abordado a lo largo del texto en curso cuando se 
discuta en torno a los procesos de desterritorialización y de reterritorialización. Por ahora vale mencionar 
que, en cuanto se intenta mostrar cómo el secreto constituye un elemento de fundamental para la asignación 
de binarios en personas intersexuales, opera como elemento efectivo en los proceso de sujeción.   
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delimitación clara de cuál es el tipo de papel social que no se quiere asumir y existe todo 
un desarrollo respecto al mismo. De manera generalizada, las conversaciones hicieron 
referencia a algo de lo que cada cual se quería diferenciar. Las palabras para nombrar ese 
algo variaban según la confianza del momento, la espontaneidad con que lo dijeran, la 
pregunta con la que se abordara o el tipo de argumento que se intentara matizar. Por lo 
enfática que fue esta diferenciación en las personas que aquí hablan, es pertinente repasar 
la construcción de tales distinciones que se supone distancian al intersexual de otros que 
se evitan desde el interés por acceder a aquellos códigos de dignidad y de aquel disfraz 
del prestigio, a la posibilidad de pasar sin ser visto.  
Él. Su apariencia, en correspondencia con cómo le gusta que lo nombren, es de 
entrada un reto a las imágenes sexuales estereotipadas, pues resulta un poco lejano para el 
hábito tratarlo como él, como le gusta, con su largo cabello rubio y sus finas facciones. 
Sin importar que hubiese estado con chicos y con chicas, se afirma como un varón, pero 
se distancia rápidamente de ser llamado transexual, travesti o gay. Para explicar su punto 
trae a la escena un sitio, un famoso bar gay de la ciudad, conocido por proclamarse parte 
de la “comunidad LGBT” y al mismo tiempo negar de manera constante el acceso a 
personas trans. Él cuenta con cierto regocijo cómo, por su apariencia, el personal de 
seguridad de la entrada de este lugar —que asegura de mantener los órdenes de la 
sexualidad incluso en los espacios fundados en nombre de la diversidad— le decía 
amablemente “siga señorita”, tras haber negado la entrada a la chica trans que estaba 
delante. Mujeres trans de las que se siente distinto y que, al igual que piensa de los 
hombres “gay”, considera que se aíslan, que crean sus propios grupos cerrados y que son 
responsables de muchas discriminaciones. Es entonces, tanto por su imagen, que hace 
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pasar imperceptible una sexualidad de varón, como por la manera en que concibe a las 
personas que nombra como trans o gay, que siente que no cabe allí, en estas categorías. 
Describe su vida más bien como un juego que su apariencia le permite. Y es contundente 
con su definición, pues cuenta que si llegase a casarse, a querer vivir su vida junto a un 
hombre, lo haría haciéndose una “mujer entera”; ya lo ha consultado con su cirujano y 
por ello sabe que puede tener hijos, quedar en embarazo. 
En voces más fuertes es posible este alegato en ella, quién dice “no somos 
maricas”, cuando está en confianza. En las conversaciones, me habló sobre aquella 
escena incómoda en la que un productor de televisión la entrevistaba y le insistía en 
visibilizar las vulneraciones a los derechos de las personas intersexuales desde su 
experiencia: “Igual que las personas gay, lesbianas y trans, debe haber problemas en la 
escuela” le decía el productor. Ella ya molesta le insistía en que no era la misma 
situación. Intentaba de todas las maneras posibles que la dejara de comprender bajo los 
diez ejes de política pública de la línea de base de la política distrital para la garantía 
plena de derechos de la población LGBT13. Este personaje, ampliamente educado en 
tecnicismos institucionales, insistía en encasillarla dentro de estos marcos. “Nosotros no 
caminamos con las patas para arriba”, dice ella, haciéndome saber que fue la frase 
enfática que le repitió al obstinado productor una y otra vez. Ella de niña andaba con su 
uniforme, su problema no era, en la escuela, el temor de que la vieran besar a alguien que 
fue agrupado bajo el mismo sexo que ella, era que cuando se enamorara y su pareja la 
viera desnuda no fuese a rechazarla. Así lo cuenta. Por eso insiste: “no caminamos con 	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
13 La línea de base es desarrollada por la Secretaría Distrital de Planeación en vista de un panorama de 
amplia discriminación a la población LGBT con objetivo de diagnosticar necesidades básicas a ser suplidas 
por la policía pública, consolidando unos ejes específicos: “derechos a la vida y  a la seguridad, a la salud, a 
la educación, al trabajo, a los derechos culturales y a la comunicación,  a la justicia  y el derecho a la 
ciudad” (Alcaldía Mayor de Bogotá, 2011).  
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las patas para arriba”, para que todos sepan lo que hay entre ellas, en caso de que fueran 
unos genitales que no corresponden con una anatomía pensada desde binarios. Muy al 
contrario, como todo lo ya mencionado ha permitido ver, se lleva al secreto lo que hay 
debajo de las ropas. Así comprendí su fuerte distancia con ser incluida en ciertas 
categorizaciones, en cuanto para ella esto se traduce como marica, y a su vez marica se 
traduce a visible y escandaloso, algo que de entrada ninguna de las personas que 
conversaron conmigo quisiera ser. Las experiencias frente al señalamiento hacen marcar 
de manera pronunciada un contraste crítico frente a la identificación que puede generar el 
amplio espectro de lo LGBT, pero no como una cuestión esencial a la intersexualidad, 
pues estas críticas perfectamente podrían surgir de múltiples sujetos no cisgénero14 ni 
heterosexuales para cuya experiencia vital este modo de organización política ha 
devenido también en la mima significación y temor.  
Unida a esta diferenciación, hay una segunda muy interesante: “Lo intersexual es 
diferente porque es algo biológico”. Esta es una reiteración constante.  
Un grupo de personas intersexuales acordó un diálogo virtual cuyo objetivo 
abierto era encontrar el argumento por el cuál la intersexualidad no se podía considerar 
equiparable a lo LGBT y buscando argumentaciones para separarse. Esta reunión, a 
través de la red (internet), convocó a personas que se nombraban o habían sido 
nombradas como intersexuales, así como a mí y a otro curioso. Este encuentro mantenía 
un acuerdo tácito: la intersexualidad es biológica. Aun cuando había todo tipo de 	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  14Por cisgénero se suele comprender la experiencia de vida en qué el género y el sexo a lo largo de la 
trayectoria vital son correspondientes, acorde a cómo se comprende cada una de estas dimensiones en cada 
contexto. Aultman lo define así “The term cisgender (from the Latin cis-, meaning ‘‘on the same side as’’) 
can be used to describe individuals who possess, from birth and into adulthood, the male or female 
reproductive organs (sex) typical of the social category of man or woman (gender) to which that individual 
was assigned at birth. Hence a cisgender person’s gender is on the same side as their birth-assigned sex, in 
contrast to which a transgender person’s gender is on the other side (trans-) of their birth-assigned sex” 
(Aultman, 2014). 
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personas convocadas y por sus prácticas —con quien les gustaba acostarse, por ejemplo— 
diferían sobre la manera en que se referían a lo que ellos no eran, este acuerdo sobre lo 
biológico se mantenía.  
Allí, ella se expresa  negando su pertenencia a lo LGBT en cuanto dice que ello es 
“sexual” mientas que lo intersex es “biológico”. Por supuesto, afirma, que cabe la 
posibilidad de que haya intersexuales “gay, bi o transgénero”, pero lo intersexual siempre 
va más allá. Este punto, por lo menos en cuanto involucra materialidades corporales que 
no obedecen a la decisión en principio como la genitalidad de nacimiento o las 
alteraciones hormonales posibles en la adolescencia o la adultez, cobra sentido como 
particularidad de lo intersexual. Otra de ellas lo sitúa de manera más asequible a mí y a 
aquellos que no hemos experimentado de manera tan drástica tal azar del cuerpo: 
“Nacimos así, no es una decisión, es algo genético”, dice.  
Las experiencias del cuerpo que exceden la voluntad podrían ser comprensibles 
para cualquiera pues en el trasegar de la vida suceden cosas inesperadas. Así como no se 
pide que los genitales se cubran de vello a los 13 años, que el cabello empiece a caer 
tempranamente o que haya acné; tampoco un cuerpo que quiere usar lindos escotes pide 
que empiece a crecer vello sobre su pecho, ni un cuerpo que quiere ser el de un chico 
rudo desea un gran par de tetas. Sin embargo, para ellas, ellos y ell*s parecía más 
doloroso en muchas ocasiones soportar estas experiencias. Estas personas nombradas 
como intersexuales ponen sobre la mesa una diferencia: en cuanto siempre somos carnes 
maleables a disposición del azar hay cierta base común, pero el grado de afectación del 
cuerpo no es siempre igual, lo que trae, por un lado, distintas consecuencias que pueden 
	   54	  
incluso poner en riesgo la supervivencia15, y además sucediendo, por otro lado, a vidas 
que no están provistas necesariamente con una actitud contestataria frente a estos códigos 
y que se ven abrumadas por cuanto sus cuerpos se resisten a lo que se ha establecido 
como normal.   
Pero algo más, que si bien pasa por el temor anterior que creí notar respecto al 
señalamiento, está en medio de unas nociones estructurantes de heteronormatividad: 
mantener la diferencia con lo homosexual en cuanto ello es un marcador moral. En medio 
de la conversación que se venía desarrollando, él y ella sostienen de manera muy honesta 
y menos políticamente correcta los siguientes juicios: 
 
“Con el perdón de la palabra pero si dejamos que nos identifiquen con lgbt ya nos 
chingaron porque de putos no nos quitan… si tú le preguntas a alguien que es lgbt 
te dirán son un grupo de putos exhibicionistas. De 100, 98”. 
 
“Esto me gusta, salgamos de los locos lgbt y hagámonos respetar como personas 
valiosas y coherentes, no somos prostitutas, ni cantantes de shows”. 
 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
15 El debate en torno a cuál es realmente el papel de la medicina en la experiencia de un cuerpo intersexual 
no tiene una respuesta clara. Activismos como el de Cheryl Chase ya citado y otras fuentes que se muestran 
a lo largo de este trabajo, sostienen que la mayor parte de las intervenciones médicas son únicamente 
fundamentadas desde la concepción de normalidad del médico sin que ello signifique un riesgo vital. Sin 
embargo, hay un campo no muy explorado, en el que se sabe que algunos estados intersexuales representan 
un riesgo para la vida del neonato, de manera que lo que se consolida en el fondo es una llamado de 
atención sobre la necesidad de un paradigma médico crítico y capaz de reformular su praxis. Dice por 
ejemplo Fausto-Sterling: "La salud física no suele preocupar, aunque algunos bebés intersexuales son 
proclives a padecer infecciones del tracto urinario que, si se agravan, pueden causar lesiones renales. Más 
bien la cirugía genital temprana tiene fines psicológicos" (Fausto-Sterling, 2005. P. 79). 
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Para mi sigue siendo difícil de aceptar. En mi idea de no tomar la posición de 
“investigador de bata blanca” admito la ira e incomodidad que me producían sus 
palabras, frente a las que no pude hacer más que balbuceos tontos de defensa. Sin 
embargo, tiene más duración y más complejidad este argumento. La biblioteca Luis 
Ángel Arango guarda en su depósito un pequeño libro llamado Los Hermafroditas, parte 
de una colección llamada Enciclopedia Popular Ilustrada, que contiene al parecer una 
serie de recopilación de tópicos “interesantes para los colombianos”, reuniendo muchas 
obras de otras procedencias y publicado en 1974 por Plaza y Janes. Esta obra en 
particular, tiene una edición previa en español publicada en 1963 en Barcelona cuyo 
título completo es Los hermafroditas: completo estudio de un problema social y humano. 
Esta obra llama la atención porque en su introducción, en carácter ampliamente moralista 
propone:  
 
“Se sabe de la existencia de individuos con deformaciones genitales, que hacen 
difícil el juicio sobre su sexo si éste ha de fundarse exclusivamente en los aspectos 
anatómicos. Hay también individuos que presentan, a un tiempo, caracteres 
psicosomáticos de uno y otro sexo, lo que ha hecho que el término 
hermafroditismo alcance una extensión antes insospechada… De todo esto se 
deriva que antes de hablar de homosexualidad, antes de arrojar semejante baldón 
sobre un inocente, sea absolutamente preciso determinar con exactitud cuál es su 
sexo y cuál es la responsabilidad que le corresponde pues de lo contrario se corre 
el riesgo de considerar normal a quien —en la convicción de pertenecer a un sexo 
distinto al que se le atribuye—, siente la atracción física del homosexual, y de 
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declarar invertido a quien, en realidad es un heterosexual sin duda alguna” 
(Parkington, 1976. P. 6-7) (Énfasis agregado). 
 
  Parkington continúa su estudio sin la carga terminológica de saberes igualmente 
machistas y heteronormativos como han sido el de la endocrinología, llegando a afirmar 
que la naturaleza urnina de ciertos hombres los hace sentir atracción por lo robusto y 
masculino, llegando a conformarse con un amor platónico y expresando odio a las 
mujeres. Todo esto sucede por razones congénitas, afirma, aunque es curable con la 
psicoterapia. 
Llevando el campo de los estudios médicos al campo de la normatividad moral, 
heterocentrada, este médico —igual que muchos otros— hace ver lo funcional que es la 
patologización del hermafroditismo para el orden sexista de la sociedad: patologizar salva 
del desprestigio absoluto y da la posibilidad de adaptarse, de obedecer a la mirada que 
juzga. Esta relación daría ampliamente para un trabajo arqueológico, para el cuál no 
dispongo de herramientas, pero me interesa en cuanto pone la intersexualidad como una 
producción moral reforzada además por la tecnología médica y psiquiátrica de 
normalización. Y curiosamente, se encuentra la misma fundamentación moral en las 
voces anteriores: no somos putos, putas o cantantes de show. Tecnología que no funciona 
de manera independiente al miedo del señalamiento, sino que se amalgama.  
He querido trazar hasta aquí la complejidad con las que se dibuja lo intersexual en 
relación con los niveles más normativos, pasando por un nivel afectivo y no simplemente 
ideológico: si violas nuestros órdenes sexuales puedes atenerte al peso de nuestras 
miradas, palabras, piedras y hasta balas. De allí que el ejercicio de diferenciación sea 
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complejo y esté producido por matrices de inteligibilidad heteronormativas que 
introyectan en la cultura la necesidad de salvar la dignidad, en sus términos. 
 
 
El cuerpo temeroso 
 
Los desarrollos anteriores pueden ser reflexionados a la luz de la pregunta que, 
inspirada en el trabajo de Foucault, Butler sugiere para definir la crítica: “¿Cuál es la 
relación del saber con el poder que hace que nuestras certezas epistemológicas sostengan 
un modo de estructurar el mundo que forcluye posibilidades de ordenamiento 
alternativas?” (Butler, 2002). Se veía en el desarrollo de este capítulo cómo, en la 
experiencia del cuerpo diagnosticado como intersexual, se producen maneras de 
normalizar y estabilizar cuerpos que en su “naturaleza” parecen amenazar unos órdenes 
de comprensión y unas cadenas significantes sobre la normalidad que circulan en lo 
social. Sobre esta ordenación, la pregunta que propone Butler parece tener ecos 
importantes que exploraré en este apartado con otras preguntas más particulares ¿Por qué 
es posible temer u ocultar? ¿Por qué se insiste en ocultar? ¿Qué es la intermitencia 
mostrar-ocultar de estos cuerpos? ¿Cuándo se oculta? ¿Qué se oculta? ¿Qué me hace 
sentir que debo ocultar?  
 
Insistía constantemente en el temor que produce la mirada y cómo ese temor 
orienta la producción que cada cual realiza de su cuerpo, ocultando y moderando cosas 
del mismo. Sin embargo, no podría haber una representación que se quiera encarnar si no 
existiera ya una serie de códigos que permitieran al cuerpo habitar en el campo social sin 
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ser atacado, unos lugares de enunciación y de existencia posibles. Este código es una base 
común en la cual el cuerpo se hace inteligible y por ende no hay posibilidad de escapar de 
él: el sexo.  
Mostrar que, fenomenológicamente, el cuerpo es asumido acorde con unos 
códigos que circulan en el campo social nos remite a considerar que existe una serie de 
correlaciones entre significantes (tacones, blusa, falda, maquillaje, voz moderada, 
collares, cabello largo) y significados (hombre o mujer) que sobrevuelan los cuerpos y 
están insertados en la conciencia que se encuentra con cada uno de ellos. La disposición 
de estos elementos y sus correlatos recuerdan el concepto de territorio propuesto por 
Deleuze y Guattari. Como una posible manera en la que el deseo o la fuerza de 
afirmación aparecen en el plano de lo social, el concepto de territorio, remite a la 
ordenación en categorías que permitan la diferencia a través de la inscripción clara de los 
cuerpos. Esta ordenación es caracterizada en el Anti-Edipo como crueldad:  
 
“La crueldad es el movimiento de la cultura que se opera en los cuerpos y se 
inscribe sobre ellos, labrándolos. Esto es lo que significa crueldad. Esta cultura no 
es movimiento de la ideología: por el contrario introduce a la fuerza la producción 
en el deseo y, a la inversa, inserta a la fuerza el deseo en la producción y 
reproducción sociales… Y si queremos llamar ‘escritura’ a esta inscripción en 
plena carne, entonces es preciso decir, en efecto, que el habla supone la escritura, 
y que es este sistema cruel de signos inscritos lo que hace al hombre capaz de 
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lenguaje y le proporciona una memoria de palabras” (Deleuze y Guattari, 1995. P. 
151)16. 
 
Este movimiento de inscripción y de marca sobre los cuerpos es en el fondo la 
determinación de relaciones constitutivas de cada quien a través de las categorías que 
permitirán la existencia en el sistema. Es decir, y a la luz de la experiencia del cuerpo 
intersexual, la delimitación fenomenológica de la diferencia entre hombres y mujeres, sin 
importar qué componga cada categoría, establece la obligatoriedad de nombrarse dentro 
de una de estas dos para tener sentido como parte del espacio social. Aun cuando la 
singularidad del cuerpo intersexual pueda expresar al nivel del deseo una composición 
sexual distinta a aquella que le será asignada por las matrices de percepción social, el 
estar en medio de un sistema simbólico que separa los cuerpos en dos, le exige 
constantemente dejarse leer bajo esta clave. Insisten Deleuze y Guattari en que en el 
territorio aparece la diferenciación: “la territorialización es precisamente ese factor que 
se establece en los márgenes del código de una misma especie, y que da a los 
representantes aislados de esa especie la posibilidad de diferenciarse” (Deleuze y 
Guattari, 1988. p. 328). Acotación que se hace evidente en el afán por nombrar el cuerpo 
intersexual como masculino o femenino, ya que su estado de nacimiento viola la 
necesidad de diferenciación17.  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
16 Probablemente, el concepto de territorio en Deleuze y Guattari, esté fuertemente inspirado por el trabajo 
de Nietzsche, quien afirma que la conciencia y el “hombre” son producidos principalmente a través de la 
crueldad.  
17 Los significantes que constituyen este territorio tienen ya en ocasiones un carácter despótico. Es decir, 
los significantes “hombre” y “mujer” son ya para este caso categorías de sobre-codificación de cualquier 
cuerpo. Todo estado intermedio pasa por el rasero de ese dimorfismo y es llevado hacía alguno de los dos 
términos. Podría argumentarse que en ciertos lugares se ha dado cabida a la ampliación de los significantes, 
como por ejemplo sucedió recientemente en Alemania con la aprobación de la elección de “sexo 
indeterminando” en el registro de nacimiento. Sin embargo, esto no niega el proceso de inscripción de los 
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Este es el dimorfismo sexual, la separación de los cuerpos entre hombres y 
mujeres que como se puede apreciar en la caracterización previa, tiene asiento en 
fundamentos más amplios que el concepto de naturaleza que puedan producir discursos 
como la biología. El dimorfismo, factor definitivo para la configuración de un territorio 
en el que se ve incluido el intersexual, es pues una fundamentación ontológica, una 
obligatoriedad sistémica que condiciona las posibilidades de comprensión social tanto por 
parte de los otros como por parte de quien encarna la categoría intersexual.  
 Sin embargo, sugiere la filosofía feminista contemporánea, que si bien la categoría 
sexo es un elemento del plano lingüístico sobre el que opera la diferencia y la 
obligatoriedad de enunciación del cuerpo, no por ello los “dos géneros” tienen el mismo 
estatuto ni establecen relaciones entre iguales. El concepto mujer que propone Irigaray es 
un inacabado, un intento de caracterizar desde la lógica del dimorfismo sexual una serie 
de cuerpos que se despojan del poder del autonombramiento. La mujer nace en el marco 
del dimorfismo sexual como un ser construido desde afuera de los cuerpos en los que el 
concepto se encarna: se delimitan sus funciones, se erotiza su cuerpo y sus partes18. 
Insiste Irigaray en que la mujer no es, en el sentido en que no existe aún más que 
producida desde el exterior; por ende, sólo existe en tanto hay una fuerza de 
obligatoriedad en un territorio del dimorfismo sexual. Así, la mujer, como concepto se 
crea independientemente de las mujeres, como sujetos históricos, de manera que respecto 
a las mujeres dice Irigaray: "Ella no es ni una ni dos. No cabe. Rigurosamente, 	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
cuerpos en categorías e invita a reflexionar sobre el despotismo de las mismas o cómo se obliga el cuerpo a 
moldearse a ellas, sin importar cuántas sean. 
18 En el psicoanálisis, por ejemplo, Irigaray encuentra la producción de la función sexual femenina como 
envoltorio del placer masculino, como extensión del deseo masculino. La mujer desde el psicoanálisis 
ortodoxo freudiana no es más que un ser constituido desde el trauma de la castración, es decir, un ser que se 
sabe incompleto al reaccionar y notar que no es un hombre y cuya vida psíquica en el camino a la 
constitución de su feminidad no será más que un intento de recuperar el falo perdido (Irigaray, 2009). 
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determinarla como una persona, pero tampoco como dos. Ella se resiste a toda definición 
adecuada. Además no tiene nombre "propio". Y su sexo, que no es un sexo, es contado 
como un no sexo" (Irigaray, 2009. P. 19).  
 Reflexión de gran pertinencia, porque señala otros cuerpos, en los que de manera 
similar a la del cuerpo intersexual, las categorías sexuales juegan un papel de imposición 
pese a que los mismos van en contravía de las definiciones impuestas. Acoplarse y recibir 
en el cuerpo la definición de mujer, pero también de hombre, es un ejercicio de 
inscripción externo.  
 Hablamos entonces de un territorio en el que el cuerpo intersexual aparece como 
un objeto en medio de un sistema de códigos que además es producido por una parte del 
sistema, por un ser fundacional que la filosofía feminista ha llamado varón u hombre, 
pero que, para el caso, es el cuerpo ideal que se establece como parangón de la 
construcción de los otros cuerpos. Este territorio tendría que dibujarse entonces con un 
elemento que atrae y es fuerza de codificación de los demás elementos.  
Este tipo de contingente relacional fue ya pensado por Monique Wittig, quien bajo 
la figura del pensamiento heterosexual describe el territorio del que aquí se ha hablado 
como establecido por un contrato social de heterosexualidad obligatoria. Para Wittig, hay 
unas categorías científicas como “hombre”, “mujer” o “sexo” que consolidan un 
pensamiento heterosexual, conceptos que se resisten al examen que quiera hacerlos ver 
como productos culturales y se aferran a una auto-otorgada naturaleza. Con esta entrega a 
la naturalización, el pensamiento heterosexual totaliza la historia. “Es así que se habla del 
intercambio de mujeres, la diferencia de sexos, el orden simbólico, el Inconsciente, el 
deseo, el goce, la cultura, la historia, categorías que no tienen sentido en absoluto más 
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que en la heterosexualidad o en un pensamiento que produce la diferencia de los sexos 
como dogma filosófico y político” (Wittig, 2006. P. 52). A la manera en que Irigaray dirá 
que la mujer es una producción especular del deseo masculino, dirá Wittig que el 
homosexual es producido desde la perspectiva del deseo heterosexual. Esta división, por 
supuesto no es un ataque a una “orientación sexual”, lo es al establecimiento de una 
ficción política que impone una manera univoca de encarnar el deseo; en palabras de 
Wittig: “la heterosexualidad no como una institución sino como un régimen político que 
se basa en la sumisión y la apropiación de las mujeres” (Ídem. P. 15). Aun cuando este 
argumento resuena con el de Irigaray, Wittig presenta con gran fuerza una afirmación 
contundente que ha generado amor y odio en el feminismo pero que es fundamental para 
hablar de la producción del intersexual. Dice Wittig: 
 
“¿Qué es la mujer? Pánico, zafarrancho general de la defensa activa. Francamente 
es un problema que no tienen las lesbianas, por un cambio de perspectiva, y 
sería impropio decir que las lesbianas viven, se asocian, hacen el amor con 
mujeres porque ‘la-mujer’ no tiene sentido más que en los sistemas heterosexuales 
de pensamiento y en los sistemas económicos heterosexuales. Las lesbianas no 
son mujeres” (Ídem. P. 57) (Énfasis agregado). 
 
Esta contundente afirmación de Wittig está reconociendo algo que es común a una 
gran cantidad de cuerpos: el deseo, la afirmación de ciertos cuerpos que no encaja con las 
categorías binarias que intentan conceptualizarles. Hay siempre una especie de traición al 
deseo al someter el cuerpo a los significantes despóticos. El intersexual cuyo estado de 
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“anormalidad” es producido desde la institución médica, jurídica y familiar, pasa por 
prácticas dolorosas al negar su deseo y con ello refuerza las relaciones de sujeción que 
esta territorialidad mantiene. Y en contra de esta institución obligatoria para los cuerpos, 
dirá Wittig desde una perspectiva políticamente activa: “esto supone decir que para 
nosotras no puede haber ya mujeres, ni hombres, sino en tanto que clases y en tanto que 
categorías de pensamiento y de lenguaje: deben desaparecer políticamente, 
económicamente, ideológicamente. Si nosotros, las lesbianas y gays, continuamos 
diciéndonos, concibiéndonos como mujeres, como hombres, contribuimos al 
mantenimiento de la heterosexualidad” (Ídem. P. 54).  
Esta labor política indicada por Wittig está aún ausente en este punto de 
inscripción del cuerpo intersexual. Al contrario, la aparición del mismo como cuerpo 
modulado por el temor que inspira la mirada refuerza este territorio heterosexual. Y tal 
mantenimiento por parte del ajuste a la norma social del cuerpo intersexual, de hecho 
sucede. En el caso de la intersexualidad y sólo a este nivel de la sujeción por medio de 
mecanismos arraigados profundamente en el miedo —miedo a ser mirado, juzgado, 
golpeado, excluido—, el cuerpo es producido dentro de un territorio heterosexual como 
un cuerpo temeroso.  
 
El cuerpo temeroso se encuentra en una constante pugna por encajar con los 
significantes que lo validan socialmente, por lo menos en aquellos espacios dónde lo 
alcanza la mirada. Aún bajo la lógica del disfraz, aun cuando sienta que no corresponde 
con su deseo y aun cuando en su espacio íntimo alcance otros lugares y deforme el 
territorio, está dispuesto bajo la necesidad de recorte y encaje. No sólo es un cuerpo 
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“recortado” en el quirófano, sino también en cuanto deseante, en cuanto su afirmación no 
necesariamente corresponde con la exigencia social pero se somete por mecanismos de 
temor a ella.  
 
 
El deseo contra sí mismo 
 
 Se ha afirmado que hay una obligación de ajuste a la norma heterosexual. Sin 
embargo, sobre cómo se produce tal ajuste no se ha respondido aún. Porque hay un 
elemento que la indagación anterior trae a colación y es la constante reiteración de cada 
persona por mantenerse en aquel orden. A través de la negación de la anormalidad “yo no 
soy marica”, y del autonombrarse intersexual de manera tal que se corresponda a un tipo 
de “naturaleza diferenciada”, este cuerpo temeroso parece desear para sí mismo la 
sujeción.  
 Si es cada quien que reproduce en su cotidianidad este sistema de sujeción del 
cuerpo, si producido como intersexual se acepta la patologización médica y sumado a ella 
se siguen reproduciendo actos de forclusión, hay entonces un papel del deseo en la 
producción de la opresión. Judith Butler trata de manera muy interesante esta pregunta a 
través de la exploración de los mecanismos psíquicos del poder. Butler propone que la 
sujeción (assujetissement), sucede de manera particular, pues la misma involucra cierta 
captura del deseo, de manera que quien está sometido quiere estarlo o eso parece al ver 
cómo reproduce tal estado. Con su propuesta, Butler ilumina lo que Deleuze ha 
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sintetizado como las líneas de subjetividad en un dispositivo19, pues ya hemos hablado de 
las imágenes y palabras que allí circulan, es decir, del aparecer como hombre y como 
mujer, así como de la norma heterosexual como principio de distribución, es decir, el 
poder. Falta este elemento, que media entre la agencia y la sujeción: la subjetividad.  
 Butler reconoce, como lo hace el concepto de dispositivo, que existen relaciones 
de fuerza que hacen tomar su lugar a los saberes (los sistemas de categorías). Ella 
encuentra sin embargo, algo que Deleuze reconoce también y es que los procesos de 
producción acoplados al sujeto no son necesariamente líneas de fuga, no rompen con el 
sistema ni franquean las relaciones territoriales. Es más, pueden reforzar cada vez más el 
sistema y endurecer las relaciones de sujeción. Para el caso de la sujeción en Butler, será 
particularmente ambigua la relación del sujeto con el poder, pues afirma ella: "[…] 
aunque se trata de un poder que es ejercido sobre el sujeto, el sometimiento es al mismo 
tiempo un poder asumido por el sujeto, y esa asunción constituye el instrumento de su 
devenir" (Butler, 2001. P. 22). El poder, por tanto, 1) constituye al sujeto haciéndolo 
posible, 2) es adoptado y reiterado en la actuación del sujeto. Butler definirá al sujeto 
como necesariamente ambivalente en cuanto a su funcionamiento, con una escisión e 
inversión constitutiva. La opresión llevada así a la producción del cuerpo y del “yo 	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
19 Entiendo el dispositivo como un ejercicio cartográfico que traza aquellas líneas que dibujan y dan forma 
a la manera en que lo social ha devenido. Como cartografía, el dispositivo se compone  a partir de una base 
contingente y un devenir histórico, por ende es una manera de entender la producción de lo social sin acudir 
a universales y reconociendo los flujos y la creatividad. A partir del trabajo de Foucault, Deleuze 
caracteriza las líneas que componen un dispositivo en tres tipos: en primer lugar las líneas de enunciación y 
de visibilidad, aquellas que en Deleuze podrían ser comprendidas bajo el concepto de rostrificación: 
“máquinas de hacer ver y de hacer hablar… A cada dispositivo le corresponde su propio régimen de luz” 
(Deleuze, 2012. P. 11). En segundo lugar están las líneas de fuerza, que mantienen las distancias de 
distribución de los elementos del dispositivo: “rectifican las curvas anteriores, trazan tangentes, desarrollan 
trayectos de una línea a otra, realizan intercambios entre el ver y el decir y viceversa, actúan como flechas 
que no cesan de entrecruzar palabras y cosas”  (Ídem. P. 12). Finalmente están las líneas de subjetivación, 
la dimensión del sí mismo, cuando la fuerza hace afectación sobre sí mismo: “implica un proceso, una 
producción, una subjetividad en un dispositivo: una línea que debe ir trazándose, en la medida en que el 
dispositivo la deje. Se trata de una posible línea de fuga” (Ídem. P. 14). 
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mismo” en cuanto poder psíquico se diferencia de la opresión por medio de coacción 
violenta o disciplinaria, aun cuando la primera es absolutamente actual, como claramente 
sucede en el momento que se mutila un cuerpo intersexual en el quirófano. La opresión 
por medio de la regulación psíquica dispone el deseo a favor de mantener las 
territorialidades del dimorfismo sexual: “Obligado a buscar el reconocimiento de su 
propia existencia en categorías, términos y nombres que no ha creado, el sujeto busca los 
signos de su existencia fuera de sí, en un discurso que es al mismo tiempo dominante e 
indiferente. Las categorías sociales conllevan simultáneamente subordinación y 
existencia” (Ídem. P. 31). 
 Lo que Butler señala es algo fundamental para la comprensión de la producción 
del cuerpo intersexual como cuerpo temeroso. Pues el estar atado a aquellas lógicas 
agresivas es desde esta perspectiva casi una necesidad de enunciación y de consolidación 
como sujeto social. Por ende, la producción del intersexual dentro del marco de las 
estructuras sociales normativas tiene un alcance mucho más lejano que la mutilación o 
modificación a través de lo hormonal. Hay todo un ejercicio de constitución como ser que 
siente culpa, culpa por ser distinto. La noción de prestigio lo recuerda todo el tiempo: la 
constante búsqueda de acumular capital social que haga camuflarse dentro del 
dimorfismo sexual, aun cuando el cuerpo empuje hacia otros lugares.  
  Se producen entonces, en este territorio heteronormativo, los contornos de un 
sujeto que puede encarnar el cuerpo intersexual de tal manera que su propia identidad 
dependa del repudio de aquello que viola el principio del dimorfismo sexual.  
Mauro Cabral reclama aquello que Butler propone como una melancolía 
constitutiva del sujeto. Cabral reclama cómo desde el nacimiento se impone un código 
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sexual que da lugar a la intervención de cuerpos, a la normalización de la sexualidad y de 
prácticas de la vida cotidiana: "[…] un varón que, de no intervenir la cirugía, se formará 
entonces privado de algunas de las experiencias constitutivas de la masculinidad: orinar 
parado, cambiarse en el vestuario de varones de la escuela, comparar el tamaño triunfal 
de su pene con otros adolescentes, privado de penetrar a una mujer cuyo deseo también 
ha sido reconocido, regulado y limitado desde su nacimiento" (Cabral, 2003. P. 120). Esta 
fabricación del sujeto intersexual tanto en un sentido corporal como en la introyección de 
la norma heterosexual (sometimiento psíquico) hace que sus límites se compongan y 
refuercen a través del rechazo inconsciente de lo que fue antes de ser normalizado, 
aquello que Butler describe desde el psicoanálisis diciendo: “¿No existe acaso un anhelo 
de llorar —y, de manera equivalente, una incapacidad para hacerlo— lo que uno/una no 
fue capaz de amar, un amor que no estaba a la altura de las ‘condiciones de existencia’?” 
(Butler, 2001. P. 35). Amor hacia la singularidad que compone el cuerpo.  
 Se ha producido un cuerpo temeroso, cuyo temor incluso no reconoce o no detecta 
en los niveles de la conciencia, pues proviene de lo que Luckmann y Berger nombran 
como la internalización, es decir, una institución que se encarna. Pero que está siempre 
definiendo sus límites como inteligibilidad social. Sigue siendo un cuerpo temeroso aun 
cuando con voz firme pueda gritar “no somos maricones, no somos putos”. El temor se 
reafirma en el apego a la naturalización de la categoría intersexual como una diferencia 
natural.  
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CAPÍTULO 2. ¿Qué pasa con el cuerpo? 
 
 
“Una ama de casa canturrea, o pone la radio, al mismo tiempo que moviliza las fuerzas anticaos de 
su tarea. Los aparatos de radio y de televisión son como una pared sonora para cada hogar, y 
marcan territorios (el vecino protesta cuando se pone muy alto). Para obras sublimes como la 
fundación de una ciudad, o la fabricación de un Golem, se traza un círculo, pero sobre todo se 
camina alrededor del círculo como en un corto infantil, y se combinan las consonantes y las 
vocales rimadas que corresponden tanto a las fuerzas mismas de la creación como a las partes 
diferenciadas de un organismo. Un error de velocidad, de ritmo o de armonía sería catastrófico, 
puesto que destruiría al creador y a la creación al restablecer las fuerzas del caos”. 
 
G.D. F.G.  
 
 
Como se señalaba anteriormente, lo particular de la manera en que se produce este 
cuerpo que aparece ante la mirada es que no agota la totalidad de la vida de las personas 
intersexuales en las experiencias a las que accedió este trabajo. Era sólo una parte, que si 
bien traza una línea de fijación dura de la identidad, está mediada por otras instancias en 
las que las categorías se flexibilizan y trazan caminos posibles hacia otra manera de 
nombrarse. En lo que resta de este texto, procuro indagar por cómo ocurren estos 
desplazamientos vitales en las experiencias que pude conocer y por tanto mostrar 
trayectos en los que el cuerpo se produce a otros niveles, desplazando el secreto, su 
contenido y su importancia. 
Se podría pensar que se ha llegado a cierto nivel de estabilidad, a un acuerdo 
sobre en qué lugares me dispongo a ceder ante la mirada de los demás y en cuáles puedo 
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escapar: todo perfectamente planeado, me vestiré como un varón que llena los estándares 
de formalidad en la calle y la oficina, pero al llegar a casa usaré un lindo baby doll con 
encajes y unos tacones de aguja. Todos salimos ganando. Pero el cuerpo no se puede 
dominar tan fácil y lo han reiterado de manera muy insistente aquellas personas 
nombradas como intersexuales aquí presentadas. Pasan cosas, fuera de lo que se quiere, 
que ponen en peligro el plan de mantener algo debajo de las cobijas y mostrar otra cosa 
en la calle. Ser un chico al que le empiezan a crecer senos hace difícil escapar fácilmente 
de las miradas en la calle.  
Quisiera explorar en este capítulo aquello que considero como las 
“arbitrariedades” del cuerpo, esos momentos en los que se experimenta aquello que no se 
quiere, cuando por el cuerpo pasan fuerzas —genéticas, hormonales— que producen 
cambios para los que no estamos list*s, que sorprenden y hacen de la vida un lugar que 
demanda creatividad. Además, cómo esta experimentación desafía aquella territorialidad 
heterosexual de origen y desplaza el cuerpo a otro estatuto que no es el del temor. A 
partir de las experiencias conocidas, sugiero hablar de tres momentos en lo que aparece lo 
inesperado de lo sexual en el cuerpo, desplazando de los lugares acostumbrados. Haré 
énfasis en esto luego, pero presento a continuación experiencias que indican que los 
agenciamientos no provienen únicamente de la conciencia, y que los procesos que 
tornean la subjetividad involucran fuerzas que no se agotan en la voluntad, de manera que 
en un gran agenciamiento actúa no sólo el “yo” que produce enunciados, sino incluso el 
cuerpo como una entidad no equiparable a ese “yo”, el cuerpo como otro que actúa sobre 
mí, aun siendo yo mismo ese cuerpo.  
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¿Qué me está pasando? Tres figuras 
 
Para dar una consistencia expositiva a las experiencias múltiples de las personas 
que formaron parte de esta investigación, formulo tres figuras que facilitan la 
comprensión de cómo un transcurso biográfico puede ser sorprendido en su esfuerzo por 
mantener una identidad propia del dimorfismo sexual. 
Infancia: ¿Qué se espera del infante respecto a sus definiciones sexuales? Muchos 
mecanismos están elaborados para que el infante acceda a una definición sexual clara. 
Paul B. Preciado, filósofo y figura reconocida en el feminismo, publica en su blog un 
conmovedor artículo sobre el suicidio de Alan, un chico trans que pese ser un menor de 
edad que había cambiado legalmente su nombre, no pudo con los constantes maltratos en 
las escuelas en las que estuvo. Podría decirse, si bien ganó la batalla legal, no pudo ganar 
una batalla afectiva. A raíz de este hecho, Preciado señala en su artículo algo que es no 
siempre se hace evidente: 
 
La escuela no es simplemente un lugar de aprendizaje de contenidos. La escuela 
es una fábrica de subjetivación: una institución disciplinar cuyo objetivo es la 
normalización de género y sexual. El aprendizaje más crucial que se exige del 
niñx en la escuela, sobre el que se asienta y del que depende cualquier otro 
adiestramiento, es el del género. Eso es lo primero (¿y quizás lo único?) que allí 
vamos a aprender. Fuera del ámbito doméstico, el colegio es la primera institución 
política en la que el niñx es sometido a la taxonomía binaria del género a través de 
la exigencia constante de nombramiento e identificación normativos. Cada niñx 
debe expresar un único y definitivo género: aquel que le ha sido asignado en su 
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partida de nacimiento. Aquel que corresponde a su anatomía. El colegio potencia 
y valora la teatralización convencional de los códigos de la soberanía masculina 
en el niño y de la sumisión femenina en la niña, al mismo tiempo que vigila el 
cuerpo y el gesto, castiga y patologiza toda forma de disidencia (Preciado, 2016)  
 
 Esta cualificación del colegio como lugar de asignación sexual que Preciado trae 
de presente salta a la vista en el contexto colombiano en donde algunos colegios 
funcionan de manera extensa aún bajo la lógica de aislar por género (colegios masculinos 
y femeninos) y dónde la conveniencia de impartir educación sexual se ha convertido en 
una polémica y la sexualidad en una materia aún censurada. Y justo por esa posibilidad 
de asignación sexual, el colegio como espacio extensivo de la mirada, es un lugar en el 
que las personas ubican las vivencias que interesan a este capítulo. 
 En concordancia con esta perspectiva del colegio que se ha planteado, ella 
recuerda que en el colegio había dos opciones: usar jardineras o pantalones. Cuando 
empezó su vida escolar era nombrada como niño, con su pantalón gris, un niño particular 
al que no le gustaba el fútbol. Pero eventualmente, irrumpe la regla respecto a su 
asignación sexual: En muchos de nuestros contextos no se entiende como posible que 
quien tiene apariencia de niño pueda menstruar. Pero ella cuenta su recuerdo. De repente 
empieza a sentir que algo anda mal con su vientre.  
 
“Me acuerdo que empecé a sentir como ciertas molestias, no tanto estomacales 
pero sí como en el vientre, un trisito más abajo y empecé ya a incomodarme y 
finalmente pues fue una cuestión curiosa pero sí sentí como un flujo, como algo 
húmedo que estaba debajo de mis piernas y fue una situación como un poco, un 
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poco como de una reacción nerviosa de decir qué es lo que sucede. Finalmente 
pues una compañera, una niña, recuerdo, pues fue la que, no diagnosticó, pero sí 
fue la que dijo: -¡Oiga! ¿Qué es lo que pasa a usted que usted está sangrando? ¿Es 
que está enfermo o qué le pasa? Pues yo lo que acaté fue la orden que me dijo: -
Amárrese  el saco a la cintura para que nadie se dé cuenta, camine vamos al baño, 
ya está por terminar la clase y miramos a ver qué fue, de qué está enfermo. Pues 
finalmente la niña, digamos que como a percepción olorosa dijo: -No, esto es otra 
cuestión, usted está menstruando ¡Usted es niña! ¡Usted es niña! ¿O qué es lo que 
está pasando?, cuénteme la verdad y todo esto. 
 
Ante la inquietud de su amiga preocupada por ver un niño menstruar, seguramente 
quien recuerde su infancia en el colegio entenderá su sorpresa, pues estando en una de 
esas concentraciones heteronormativas llamadas “colegios masculinos”, “femeninos” o 
“mixtos”, no había nunca cabida para que un varón tuviera un ciclo menstrual. Se reserva 
el código de la sangre para los espacios donde habitan cuerpos llamados femeninos. ¿Para 
qué hablar a un varón sobre la menstruación? Es casi un secreto por guardar y sorprende 
cuántos niños no saben que su mamá menstrua hasta mucho tiempo después. La sangre se 
oculta en muchas ocasiones, particularmente en este caso por cuanto desestabiliza.  
El carácter impredecible de haber sangrado advirtió para ella que ya no era un 
niño, que era ahora una niña. Luego de su menstruación comenzó un camino nuevo con el 
apoyo de su familia que perfectamente, como en otros casos, hubiese podido decidir más 
bien normalizar por vías médicas. Pero no: guardó el pantalón y empezó a usar jardinera, 
se cambió de colegio y ahora dejó crecer su cabello. Ese bonito y muy largo cabello que 
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hoy, muchos años después, peina y cuida con amor, como signo triunfante de su 
feminidad.  
Él experimenta el azar de otra manera. En su infancia no fue diagnosticado como 
intersexual, pero sí fue diagnosticado como depresivo. Sentía ya cierta incomodidad de 
estar cerca de sus compañeros, pero empezó a ser mayor la incomodidad cuando dolores 
en el pecho lo hicieron sentir que algo estaba creciendo más de lo normal. Cuando en una 
etapa adulta fue diagnosticado como intersexual, los médicos nombraron a ese dolor y a 
ese crecimiento del pecho como ginecomastia. Las afecciones que su cuerpo sufrió, como 
el crecimiento del pecho y el no crecimiento típico del pene, como luego se lo haría saber 
un médico, son fuerzas que él ha llamado su “mala suerte en la ruleta rusa”. Dice:  
 
“[…] es como averiguar por qué uno es tan distinto del otro, pero a la vez tan 
igual. Aunque a veces me siento como uno de los poquísimos perdedores de esta 
ruleta rusa, le pregunto a mis médicos, al que sea, cuántos Klinefelter conoce en 
Bogotá y no pasa de cinco a pesar que la estadística de la OMS dice que es uno en 
veinte mil. … Sí, y me siento el único baboso que tiene esto... sé que hay más 
complejos que yo pero a mí me gustaría conocer más al menos en Bogotá, la 
verdad”. 
 
 Según él cuenta, lo que le aquejaba era aquello que lo hacía mantenerse lejos de 
los demás. Además de preguntarse si su llamado estado intersexual alteraba su estado de 
ánimo, sabía que esa molestia era lo que lo hacía sentir pocas ganas de permanecer cerca 
de los demás, como sigue pasando aún hoy. Lo expresa diciendo: 
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“Es complejo el asunto, además del punto de tener que pasar por normal porque 
eso si en mi etapa de estado de ánimo bajo, en la que no sabía de mi síndrome 
todo el mundo me dio la espalda excepto mi madre y sé que no puedo decirle a la 
gente cada vez que me siente mal de ánimo porque se aburren y se alejan… De 
hecho yo creo que mi amargura o mi.... acidez y mi crítica constante y eso de 
tocar la herida, surge justamente de cómo los que me rodeaban nunca 
comprendieron mis sentires, mis emociones y demás porque realmente no era así. 
A mí me invitaban a una fiesta y yo iba por el compromiso, trataba de estar bien 
pero no lo lograba y lo que recibía era como señalamientos, me contaban sus 
cosas y yo estaba ahí, yo contaba mis cosas; o se burlaban o se cansaban de mí. 
Entonces yo creo que mi ser amargoso actual es la consecuencia de comer caca 
durante esos ocho, nueve años. Yo perdono a las personas que me hicieron eso... 
pero dejaron cicatrices, y yo, créame que por más que intento ser espontaneo y 
seguir lo popular no puedo, tengo como una prevención de que sé que si hago lo 
popular, bien, pero si dejo de hacerlo se apartarán, entonces prefiero mostrarme 
como algo que va en contra de todo lo popular, que me rechacen de una y no que 
me rechacen solo cuando me muestro depresivo”. 
 
Como lo presenta, toda la experimentación que vive en su cuerpo desplaza 
constantemente las maneras de identificación con la normalidad emocional que exigen las 
redes en que su cuerpo es producido como masculino. La disposición anímica para ser 
otro muchacho más que empieza a ir a fiestas con sus amigos aparece dificultosamente, y 
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esta proviene de su cuerpo, de lo incontrolable que le sucede por una diferencia de carga 
hormonal.  
Vida sexual: La atracción sexual no es una garantía ni es en ningún sentido 
“natural” a la condición humana. Han sido las personas que sienten la divergencia las que 
lo han indicado, desde los movimientos homosexuales que indican que la atracción sexual 
obligatoria al sexo contrario no es en absoluto universal, hasta las agrupaciones de 
personas asexuales que incluso señalan que no sentirse eróticamente atraído por otr*s es 
una opción20. Y es por eso que como arbitrariedad, como educación del deseo, también es 
una superficie dispuesta a ser afectada y transgredida.  
La experiencia de él, por sus cambios corporales, ofrece un ejemplo de estos 
desplazamientos. Ya no es la infancia, sino el momento en el que el deseo sexual es 
“latente”. De pequeño habían diagnosticado en él un estado intersexual, pero creció bajo 
una identidad masculina asegurada. Fue hasta que su cuerpo empezó a producir cambios 
hormonales fuertes, cuando sintió que está definición de masculinidad empezó e temblar, 
pues se había acostumbrado a una vida sexual como varón, pero su cuerpo empezó a 
“feminizarse”. Él pensaba en el momento en que pudiese hacer su vida junto a alguien 
más, en el sentido de conseguir una pareja. Le preocupaba que su pene ya no funcionara 
como antes, pues la “feminización” hormonal generaba erecciones menos duraderas. Con 
estas preocupaciones contempló la posibilidad de hacerse con un cuerpo femenino, de 
cuyo proceso ya estaba enterado por su doctor.  
 
“-¿Sería operarte para hacerte mujer?, le preguntó. Me dice: -Sí, el cuerpo te pide 
¿Me entiendes?, diciéndome que cada vez su cuerpo se feminizaba más. -Con las 	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
20 Ver la página de la Red de Educación y Visibilización Asexual:  http://www.asexuality.org/home/ 
	   76	  
hormonas todo se feminiza. Incluso hay partes que dejan de funcionar en las 
relaciones ¿Me entiendes?... Con un hombre no podría ser activo y no, no quiero 
eso” (Fragmento del Diario de Campo). 
 
 Su deseo erótico se ve interrumpido en su deber ser como varón. De repente, lo 
que experimenta su cuerpo lo lleva a considerar que su sexo ya no es tan seguro ni 
estable. 
Vida adulta: Incluso en sus reflexiones sobre la sexualidad, Foucault señala como 
lo que él llama las técnicas de control de los cuerpos, producían la figura del adulto 
perverso en contraste con la de un adulto productivo y de sexualidad ordenada (Foucault, 
2006). La adultez no corresponde a un estadio de la vida en que se ha alcanzado cierta 
edad, sino corresponde, desde perspectivas normativas, a encarnar ciertas maneras de ser, 
reguladas y controladas cuya abyección deviene en anormalidad. En esta superficie rígida 
también la experiencia en la investigación recogida indica su fragilidad.  
Él vivió una identificación masculina. No fue nombrado como intersexual al nacer 
ni durante su adolescencia. Por exámenes de rutina llegó a un proceso de diagnóstico 
médico que concluyó en nombrarlo como portador del Síndrome de Klinefelter, fue 
medicado con hormonas cuyos efectos generaron en él fluctuaciones bastas de ánimo. En 
su agobio, alteró la periodicidad de la dosis y generó cambios de temperamento muy 
fuertes que el doctor resumió en la sentencia:  
 
“¡Hermano! ¿pa` que hizo eso?... lo que usted siente es como una vieja 
menopaúsica... al menos cuando le llegue no le dará tan duro”. 
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Particularmente, en la historia de él, no fue lo orgánico de su cuerpo, como en las 
experiencias anteriormente presentadas, lo que desató esta fuerza que desestabilizó sus 
supuestos de normalidad, por lo menos no directamente. Su anatomía lo incluye en un 
diagnóstico y una medicalización que al ser alterada desencadena todo su proceso. De 
manera que no fue su organismo el que desencadenó tales reacciones, sino el trato que el 
saber biomédico le da a su cuerpo al examinarlo, al disponer su desnudes a la mirada, aun 
con un largo camino de vida ya recorrido. La administración de hormonas que antes no 
habían sido necesarias y que un médico, vigilante de las sexualidades ortodoxas, 
determina es lo apropiado. Este ingreso a la mirada generó en él —como en muchas 
personas que por prescripción o de manera voluntaria insertan en sus cuerpos cargas 
hormonales altas— toda una experiencia que desborda la sexualidad en el cuerpo más allá 
de lo predecible que él describe:  
 
“El proceso de adaptación de la hormona de nuevo ha sido complejo porque ahora 
estoy una inyección cada veinte días, cuando me inyecto, deseo sexual todo bien, 
como un adolescente por quince días, luego viene una etapa de estado de ánimo 
irritable, depresivo y luego la otra inyección. Básicamente vivo cada mes una 
adolescencia y una andropausia, es una mamera, total no me gusta estar así y no 
me gusta depender de esa maldita inyección para sentirme bien pero toca”.  
 
Hasta este punto hemos encontrado tres momentos en los cuales hay una 
experiencia corporal que, sea por razones orgánicas o por la interferencia de tecnologías 
	   78	  
de la mirada, desplaza los órdenes de normalidad múltiples en los que está inscrito el 
cuerpo como sexuado: orden de los aparatos sexuales y sus funciones, orden de 
socialización e integración, orden del deseo sexual en cuanto a objeto y frecuencia, orden 
del adulto en cuanto productivo y de emociones racionalizadas. La riqueza de estas 
instancias es que son posibles de ubicar en nuestros propios cuerpos, pues todas y todos 
estamos atravesados por ellos. Pero a lo mejor, las experiencias de las personas aquí 
presentadas amplifican en gran medida nuestras pequeñas calamidades de la 
adolescencia, la infancia y la madurez: el primer sangrado, el cambio de voz, el vello 
púbico, la pérdida o incremento de la libido, la emoción de depresión. Existe una vivencia 
que no deja pasar inadvertidos estos momentos. 
 Seguramente es mayor el distanciamiento que se empieza a presentar a los ojos 
del lector entre la experiencia tratada en el primer capítulo y ésta. Se habla en el principio 
de la constitución de las masculinidades y las feminidades desde lo social, a lo que nos 
vemos expuestos de manera extendida cualquier cuerpo. Siempre pasamos por ellas, 
nuestros deseos y aspiraciones son incluso producidos desde las estructuras más 
heteronormativas. Sin embargo lo que la norma no alcanza, aquello que responde a lo que 
no se puede alcanzar a calcular o medir, parece conducirnos a distintos tipos de 
incertidumbre respecto al cuerpo. No con ello quiero decir que haya manera de equiparar 
las experiencias por las que debe pasar el cuerpo de cada persona nombrada intersexual, 
sino que estas tres imágenes en particular sugieren una conexión que no todo cuerpo 
puede comprender vivencialmente. Estas fuerzas muestran el desorden, la 
desestabilización de las casillas que se crean en los niveles más gregarios para lo sexual. 
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No quisiera que se generara una comprensión equivoca sobre aquello que 
experimenta el cuerpo que es diagnosticado como intersexual. Antes que sugerir una 
visión unívoca, lo que las experiencias aquí tratadas muestran es que la relación entre 
“asimilación” y experimentación son siempre variables. Lo sorpresivo de lo que ocurre en 
el cuerpo puede generar distintas maneras de componer una trayectoria vital21.  
 	  
Convivir con mi cuerpo 
 
Aun frente al desorden que pueda significar la vivencia de estos acontecimientos, 
el límite del mismo está puesto por las palabras, las figuras de comprensión más cercanas, 
las explicaciones conocidas; en sí, por los elementos del pensamiento y del lenguaje que 
componen a cada persona. Y la advertencia más clara de los límites de este desorden se 
encuentra en la descripción de cómo, tras experimentar ese impacto de fuerzas que es 
capaz de desordenar lo sexual; hay intentos de hacer comprensible lo que se está viviendo  
sin acudir a nuevos lugares, por mitigar la sorpresa que se produce. Cuando acontece lo 
que sorprende, cualquiera de las vivencias mostradas antes, la sorpresa de la situación 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
21 Este tema ha sido abordado de diversas maneras por trabajos antropológicos preocupados por el tema del 
cuerpo y la enfermedad. Gregoric (Sin Fecha), por ejemplo, encuentra en la vivencia encarnada del 
VIH/SIDA la necesidad de reconciliación con el cuerpo frente a todas las afectaciones en contextos de 
población vulnerable en Argentina. Concluye Gregoric de su experiencia investigativa en grupos de apoyo 
que: “A partir de los datos que presenté, sugerí que la  dimensión carnal de la experiencia al ser articulada 
simbólicamente  en interacciones con otros, conlleva transformaciones en la subjetividad. Esto es, por un 
lado estimula a modificar las estructuras de pensamiento, sentimiento, conciencia y percepción modeladas 
por “formaciones culturales” hegemónicas del género, el cuerpo, la belleza, la sensualidad, la salud o la 
normalidad. Por otro, requiere la adaptación a un nuevo cuerpo y re-aprender ese cuerpo práctica y 
simbólicamente para re-conocerse e  identificarse uno mismo. Este proceso no es uniforme ni 
unidireccional. Más bien presenta altibajos, mesetas y retrocesos que cada persona atraviesa de un modo 
singular  según su trayectoria de vida y de acuerdo al conjunto de las condiciones que modelan su 
existencia” (P. 16). En síntesis, se quiere enunciar que los modos en que la experimentación corporal 
dinamiza la vida y su producción son múltiples, insospechados y sorprendentes. Por ende, llenos de 
posibilidades. 
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parece demandar una explicación de lo que sucede; se intenta jugar con las posibilidades 
simbólicas que ofrece el sistema de comprensión de mundo. Esto, al menos, fue constante 
tras contar varias de estas vivencias. Lo que pretendo señalar es que no hay un paso 
directo de una experiencia sorprendente a una nueva categorización y definición del 
cuerpo. Hay algo que resiste, una instancia que pesa al momento de poner en duda la 
categoría, y ese algo es el lugar en el que ya se ha comprendido el cuerpo y sus 
posibilidades de manera previa. La tensión entonces está dada por si los códigos más 
próximos permiten comprender lo que experimenta el cuerpo intersexual o se requiere de 
un acto de creatividad (lenguajes distintos, o por lo menos de nuevos sentidos) que 
permita enunciarse dentro de un cuerpo “distinto”. La segunda opción será materia del 
siguiente capítulo. Por ahora vale la pena detenerse en el esfuerzo por explicar lo 
sorprendente y lo que esto aporta para comprender este momento del cuerpo.  
Por ahora, se plantea la necesidad de reflexionar sobre esos momentos que piden a 
los cuerpos componer nuevas posibilidades de lectura, que reconcilien el impacto que ha 
desordenado los órdenes de normalidad sexual, en cuanto los entornos más cercanos no 
tienen por “naturaleza” o por necesidad una posibilidad de adaptación a un cuerpo que 
escape al dimorfismo sexual. De allí que los actos de “reconciliación” con el cuerpo sean 
siempre negociaciones con un territorio heterosexual que ya se habita y al que se llega, 
como quien llega a la mitad de una conversación.  
Desde el nacimiento ya se está pidiendo llenar un registro que indique el sexo del 
neonato. No hay espacio para que el bebé –cuando no lo han hecho las agendas políticas, 
como sucede en la mayoría de constituciones vigentes– detenga al médico, a sus padres, 
al notario y reclame un espacio para decirse a sí mismo indeterminado sexualmente. Los 
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sistemas de representación y de símbolos de las personas ya están funcionando y abarcan 
la materialidad sin preguntarle por sus especificidades. Esto no significa que no sean 
mutables, y que la experiencia no los haga moverse de sus certezas, pero si implica la 
presencia de los mismos.  
Le sucedió a ella, que tras su primera menstruación, habiendo sido asignada como 
varón desde que tiene memoria, llegó a casa asustada a comentarle a su madre, quien 
intentando conservar el secreto, le tranquiliza diciéndole que seguramente la razón por la 
que estaba sangrando eran las empanadas y los buñuelos que se había comido y le habían 
hecho daño.  
Cosas que entran en juego: nervios, alteración y confusión, parecen ser las 
emociones que se vinculan al acontecimiento. Se lee el cuerpo de esta persona como 
masculino, más precisamente como el de un niño, pero un niño no sangra entre las 
piernas y si eso pasa “está enfermo”. Si se abandona el convencimiento de que está 
enfermo, se opta por afirmar -¡Es niña!. Interesa ver los sistemas de comprensión que se 
aplican sobre el cuerpo y sobre el acontecer material. La noción de enfermedad, de 
intoxicación por las empanadas o los buñuelos es un intento de comprensión, posicionar 
la enfermedad como explicación a un hecho que ha saltado de la normalidad de lo que se 
comprende como lo que un niño debe ser. También sucede con él, quien ante la 
fluctuación de su capacidad eréctil y la “feminización” de su cuerpo se plantea la 
posibilidad de componerse como mujer con miras a tener una pareja. 
Las preguntas entonces son ¿Por qué la resistencia a llamarle menstruación? ¿Por 
qué el paso entre el niño y la niña? ¿Por qué el cambio entre hombre y mujer? No porque 
se presente una vivencia que desestabilice las categorías exteriores del sexo se abandonan 
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las mismas ni todo el sistema. Sigue citándose, pero de otra manera y con otros matices, 
la necesidad de que el cuerpo sea asignado a uno u otro sexo. No emerge la posibilidad, 
aún, de verse fuera de ese sistema de organización de los cuerpos. Pero no por eso se 
elimina la sorpresa, ni se elimina la sensación de que algo cambia. Sugiero, que el gran 
aporte de estos momentos, es que muestran que frente a la sorpresa, cualquier tipo de 
desidentificación se mueve en primera instancia en el territorio que ya se habita, aquel 




Desde distintas posiciones, como lo es la fenomenología de Merleau-Ponty, se ha 
advertido que la relación entre la realidad corporal y las categorías que sobre esta operan 
es siempre problemática. Merleau-Ponty insiste, por ejemplo, en que aquello cuanto el 
cuerpo experimenta escapa siempre de la categorización, siendo que el cuerpo es siempre 
una conexión directa con la realidad y que la categorización llega en un momento 
“posterior”, por lo menos en cuanto proceso de significación. Sólo a través de la 
experiencia, como participación de lo real, es que podemos asignar valores (Merleau-
Ponty, 1994). Dicha reflexión es pertinente en cuanto señala la complejidad de la 
experiencia corporal e invita a comprender que aun cuando existe captación por parte de 
procesos de significación que se inscriben en la piel a través del dolor y el miedo, 
también existen vivencias que desbordan la estructura y hacen resbalar la significación 
establecida, ya que ningún a priori podría contener la realidad. Lo que parece necesario 
de reconocer, es aquello que reconoce la fenomenología de algún modo cuando lleva las 
esencias al plano de lo existencial, pues con esta perspectiva reconoce la realidad como 
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un campo complejo en el que los regímenes de significado particulares no tienen la 
última palabra, sino que están interpelados siempre por la experiencia, incluso cuando 
esta sea aún inefable. El existir actualiza el nombrar, lo hace problemático y complejo.  
De manera que la intersexualidad encarna esta discusión. Hay una serie de lugares 
desde los que se emanan fuerzas que atraviesan el cuerpo como experiencia social y por 
lo tanto invalidan la categorización de manera constante. El cuerpo actúa en este sentido 
sobre los contratos de heterosexualidad. Y estas experiencias enriquecen la comprensión 
de estos devenires en los que están inmersos los cuerpos intersexuales, pues aun cuando 
se fabrica un cuerpo temeroso desde los procesos de significación en los órdenes 
contractuales de la heterosexualidad, no se logra captar el cuerpo en su totalidad y el 
mismo cuenta siempre con una superficie de desorden y de alteración, el mismo es 
afectado y constantemente desplazado de esta territorialidad “inicial”, siendo así 
desorganizado constantemente y llevado a oscilar entre la “normalidad” y la revolución 
del orden establecido. 
Veíamos ya en el concepto de territorio de Deleuze y Guattari, cómo existe una 
inscripción de significados y significantes sobre el cuerpo. A su vez, cómo la misma está 
vinculada al deseo. Para el caso del cuerpo intersexual, esto ilustraba un proceso de 
inscripción del mismo en órdenes binarios de heterosexualidad y la acomodación a un 
sistema de dimorfismo sexual que conlleva muchas veces al querer ser reconocido en 
categorías tales como hombre o mujer. Sin embargo, el concepto de territorio ofrece un 
grado de complejidad que la experiencia de la corporalidad intersexual parece ofrecer 
también. 
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Deleuze y Guattari consideran que el proceso de producción del territorio no se 
agota en la inscripción, sino que desde el mismo momento en que se incorpora un orden 
de significación, se incorpora también la capacidad de desafiarlo, de hacer de él otra cosa. 
De tal manera, el proceso de producción de un territorio, implica siempre tres elementos 
en relación y en una distribución no lineal: el caos, la organización y el cosmos. De hecho 
parece clara la no linealidad de estos elementos en la experiencia de cada cuerpo 
intersexual, pues bien en el momento en que su particularidad corporal se hace 
perceptible (sea en el nacimiento por la genitalidad ambigua, o en la adolescencia con los 
efectos hormonales sobre el cuerpo), ya imperan en el espacio social los órdenes 
contractuales de la obligatoriedad sexual. Es su no-corresponder con el dimorfismo 
sexual lo dispone como material caótico a organizar, por ello es necesario producirlo 
como cuerpo temeroso. Pero lo cósmico, aquello que está siempre fuera de los límites de 
la organización no deja de interactuar, y se experimenta a través del cuerpo. Esta 
interacción, este ir y venir de estos tres elementos en la producción del territorio, es 
nombrado como ritornelo (Deleuze y Guattari, 1988). 
  El ritornelo es un vector de desterritorialización, es la afirmación constante del 
territorio que lleva a desterritorializaciones. Una figura de gran capacidad explicativa, 
pues lo que sugiere es que sólo con la repetición es posible establecer la diferencia. De 
manera que lo que realmente compone un territorio es el agenciamiento, esa fuerza 
impredecible que está animando la afirmación constante del mismo, al tiempo que lo 
desplaza, ya que, al ser el territorio siempre una práctica, nunca puede suceder de la 
misma manera, sino es una actualización problemática. El agenciamiento además, visto 
de esta manera, es un gran agenciamiento y por tanto es siempre colectivo y es la suma de 
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múltiples fuerzas que no pueden ser reducidas a las de un ser de lenguaje: es participe la 
biología del cuerpo, el efecto de las hormonas, la libido sexual. El agenciamiento escapa 
a la voluntad y es siempre suma de múltiples cuerpos que se encuentran en el ritornelo, es 
decir, en cada práctica que repite una y otra vez la norma. En cada acto que requiere de 
las representaciones de hombre y de mujer, por ejemplo, para la experiencia del niño que 
menstrua por primera vez, las fuerzas de los elementos conjugados van desplazando las 
garantías, de manera que si lo que se repetía constantemente era “Soy varón por lo tanto 
no menstruo”, el agenciamiento conduce a un punto de decir “Menstrué. ¿Soy varón?”.  
Son las vivencias de estas personas intersexuales las que dan crédito al concepto 
de agenciamiento y al concepto de ritornelo. Pues sus vivencias enriquecen de matices 
las posibilidades de comprensión de la intersexualidad y señalan que no son cuerpos 
pasivos y dominados, señalan en primera persona algo que hace eco con la apuesta de 
autores como Deleuze y Guattari, y es el hecho de que no hay orden que no pase por la 
práctica y por todas las fluctuaciones que ello implica para su establecimiento.  
Por eso, en cada experiencia particular, las preguntas son por el territorio, por el 
tipo de agenciamiento que funcione en él, por el tipo de ritornelo que le conduzca22. 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
22 El problema de los agenciamientos como el problema del ritornelo está directamente vinculado a lo que 
Deleuze y Guattari proponen como lo maquínico. Para los autores, los sistemas son siempre conexiones de 
elementos que se disponen bajo la forma de una máquina en cuanto lo único que mantiene su “unidad” es 
su acoplamiento. Los “objetos parciales” que componen dichas máquinas no tienen por tanto ninguna 
necesidad o tendencia natural a pertenecer a una u otra máquina, sino simplemente están en dicha relación 
en función de una producción específica. Así pues, la perspectiva de lo maquínico implica que en un 
proceso, sea cual sea, los elementos que se acoplan son de carácter heterogéneo y no responden a la lógica 
mecánica en la que los elementos sólo tendrían sentido en torno a un único proceso posible. Desde esta 
perspectiva, dirán respecto al concepto: “Los agenciamientos son pasionales, son composiciones de deseo. 
El deseo no tiene nada que ver con una determinación natural o espontánea, sólo agenciando hay deseo, 
agenciado, maquinado… De lo que se trata es de asignar agenciamientos, es decir, determinar los rasgos 
diferenciales bajo los cuales un elemento pertenece formalmente a tal agenciamiento más bien que a tal 
otro” (Deleuze y Guattari, 1988. P. 401-404). Esta variación será llevada al problema del ritornelo, 
aceptando que el mismo puede entonces también ser distinto acorde al régimen: “No hay motivos y 
contrapuntos de una cualidad, personajes rítmicos y paisajes melódicos en tal orden, sin que se constituya 
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Dentro de este margen de variación que propone el concepto de ritornelo, cabe preguntar, 
a la luz del problema de la territorialidad heterosexual en la que se inscribe el cuerpo 
intersexual¿Qué agenciamientos recorren el cuerpo y cómo permiten permear el 
territorio? ¿Qué cuerpo se alcanza en el momento en que se experimenta por fuera de la 
asignación binaria hombre-mujer? 
 
Molar / Molecular 
 
En confrontación con los modelos teóricos que se imponen de manera extensiva 
sobre todo cuerpo posible, la experiencia traída a colación muestra lo fluctuante de la 
definición sexual. Fluctuación que se debe esperar en cuanto la experiencia corporal 
representa continuamente, para el caso de las personas nombradas como intersexuales, 
una deformación de los códigos binarios que reparten el sexo. Sin embargo, aquella 
lógica binaria, aunque obsoleta por ir en contravía a lo que los cuerpos “son”, sigue 
funcionando y como lo presenta Lavigne, está institucionalizada en la práctica médica y 
legitimada en la institucionalidad que procede a alterar e intervenir cuerpos bajo el 
concepto de urgencia médica23. 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
una verdadera ópera maquínica que reúne las órdenes, las especies y las cualidades heterogéneas. Lo que 
nosotros llamamos maquínico es precisamente esa síntesis de heterogéneos como tal” (Ídem. P. 335). 
 
23 Lavigne, al igual que otras y otros, sostiene que la intervención médica está planteada desde un foco en la 
producción de cuerpos de hembras o machos heterosexuales cuyo pene y vagina puedan ser considerados 
dentro de los estándares aceptados. Dice Lavigne, respecto al concepto de urgencia médica: “La definición 
de un sexo u otro es una necesidad cultural designada con mucha relevancia y, según algunas autoras, es la 
que determina el carácter de “urgencia médica” que adquiere la intersexualidad en algunos casos, sobre 
todo en aquellas situaciones en las que el/la paciente presenta genitales considerados ambiguos. Autoras 
como Suzanne Kessler y Anne Fausto Sterling cuestionan esta representación de la ‘urgencia médica’ 
indagando en qué es lo que verdaderamente implica. Este enunciado conlleva variables culturales que es 
preciso identificar para comprender los parámetros involucrados en los procesos de toma de decisiones. La 
“urgencia médica” se vincula directamente con el tiempo contemplado como tolerable para poder definir la 
situación, tiempos que, como reconoce un médico entrevistado, sean “aceptables por la familia, la sociedad 
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Esta vigencia del dimorfismo sexual, evidenciada en la teoría y en la práctica, 
tiene como marcador diferencial su interés por ordenar y ajustar cuerpos. Sin embargo 
convive con el desorden que representa la mera existencia de los cuerpos, como lo 
muestra el cuerpo que ha nombrado como intersexual. Por ende cabe sugerir un concepto 
que sea capaz de reconocer las captaciones que realizan los modelos hegemónicos, pero 
también las fugas que produce la existencia misma. Para llegar a tal concepto, será útil 
considerar la distinción que realizan Gilles Deleuze y Feliz Guattari entre dos tipos de 
régimen: molar y molecular.  
Como metáfora, los autores encuentran que un régimen molar es aquel que agrupa 
y sobre codifica una cantidad de experiencias singulares e incompatibles para presentarlas 
bajo un orden gregario. Por el contrario, cuando se habla de lo molecular, se refiere al 
campo de la singularidad, en el que lo que interesa es la particularidad del instante y de la 
disposición de los objetos24. Ambos regímenes actúan en la realidad y son capaces 
afectarse mutuamente. Son pertinentes estos conceptos, pues facilitan reconocer cómo el 
cuerpo puede ser comprendido a dos niveles, y las voces de las personas aquí puestas, 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
o el registro civil”. Este período es construido por la fuerza de las representaciones, por las normativas que 
regulan los plazos de inscripción de un/a recién nacido/a en el registro civil, por aquel que nuestra sociedad 
es capaz de asumir sin demasiado ruido, si no interpela más de lo tolerable la norma por la cual un/a bebé 
se convierte en ciudadano/a: constituirse como un sujeto femenino o masculino” (Lavigne, 2009. P. 56).  
 24	  Esta distinción es usada en otros campos de estudio que pueden ayudar a comprender la diferencia de 
régimen aquí planteada. Federico Sanabria (2002), desde la psicología conductista, propone la diferencia 
molar-molecular como una diferencia de método diciendo que “habíamos visto que desde una perspectiva 
molecular, la tasa de ocurrencia de una respuesta es equivalente a su fuerza, y que el objetivo de una 
explicación molecular es identificar los agentes que modulan dicha fuerza. En contraste, el teórico molar 
entiende la tasa de respuesta como la medida de una conducta de mayor extensión. Responder una vez es 
un elemento dentro de la conducta de responder a una ‘tasa x’ ” (P. 31). Sin que sean aquí de interés los 
contenidos conductistas de este autor, importa evidenciar como la distinción entre molar y molecular se 
refiere a niveles distintos de lectura del acaecer. Para el caso de Deleuze y Guattari, es la experiencia vital, 
y particularmente el deseo, los que son leídos y producidos en estos dos niveles. El nivel molar como 
organizador y el nivel molecular como el acaecer inorganizado.	  
	   88	  
recuerdan que la comprensión del cuerpo, aunque captada por el discurso del dimorfismo, 
siempre está interpelada por su composición molecular. 
Anne Fausto-Sterling, bióloga feminista, se pregunta por cómo los distintos 
corpus teóricos y prácticas institucionalizadas a través de distintos periodos y en distintas 
latitudes, han nombrado los cuerpos que escapan del dimorfismo sexual como 
hermafroditas o intersexuales, otorgando su jurisdicción y conceptualización a la 
medicina y el derecho. Reconoce que estos nombramientos y tratamientos hegemónicos 
siempre han ido en contravía de la biología de los cuerpos. Destaca sobre los primeros 
discursos de intervención quirúrgica del cuerpo intersexual, como la misma se justifica a 
través del concepto de naturaleza, afirmando que la modificación es un ajuste a la norma. 
Dice Fausto-Sterling: 
 
“[…] el motivo para recomendar la reconversión era genuinamente humanitario: permitir que los 
individuos encajaran y funcionaran físicamente y psicológicamente como seres humanos 
saludables. Pero tras este anhelo subyacen asunciones no discutidas: primero, que debería haber 
sólo dos sexos; segundo, que sólo la heterosexualidad era normal; y tercero, que ciertos roles de 
género definían al varón y la mujer psicológicamente saludables. Estas mismas 
asunciones continúan proporcionando la justificación para la 'gestión médica' 
moderna de los nacimientos intersexuales" (Fausto-Sterling, 2006. P. 63). 
 
 Esta posición, que además ha sido ejemplificada por trabajos como el de 
Francisco Vásquez y Richard Cleminson (Vásquez et Cleminson, 2012), señala la 
contravía que toman estos saberes y prácticas respecto al acaecer mismo de los cuerpos. 
Fausto-Sterling lo sintetiza diciendo “nuestros cuerpos biológicos colectivos, sin 
	   89	  
embargo, no comparten el empeño del Estado y la legislación en mantener sólo dos 
sexos” (Fausto-Sterling, 2006. P. 48). Se hace más clara entonces la dimensión molar del 
manejo del cuerpo, que lo produce y regula en términos de dimorfismo sexual. Deleuze y 
Guattari nombran a los saberes preocupados por este tipo de distinción molar como 
ciencia real, como un ejercicio axiomático que universaliza la intuición, para el caso, 
intuiciones del pensamiento heterosexual, códigos del territorio de heterosexualidad. La 
ciencia real dispone al cuerpo bajo estructuras unívocas, asegurando un organismo claro, 
en el, que como señala Lavigne, se evitan a toda costa los cuerpos amenazantes25. 
 Pero las vidas de quienes conversan aquí desde los cuerpos que escapan al 
dimorfismo sexual, sugieren la insuficiencia e imposibilidad de acaparamiento de la 
perspectiva molar de la ciencia real. Aún con una preocupación por mantener las normas 
de heterosexualidad incluso en el deseo del cuerpo intervenido, los cuerpos se desbordan 
y la fuerza del llamado estado intersexual rompe los esfuerzos por adaptarlo. Cuando 
crecen pechos sobre el torso masculino, cuando hay una descarga menstrual por parte de 
un varón, cuando se intervienen las erecciones varoniles y se contempla la opción de ser 
madre aun teniendo pene, el cuerpo mismo desafía el binarismo.  
 Estas experiencias resuenan con la propuesta de Deleuze y Guattari sobre aquella 
formación corporal que escapa al ejercicio normalizador del campo molar: El Cuerpo Sin 
Órganos (CsO).  
 Desde aquella lógica que ya habíamos situado como maquínica, el CsO es 
pensado como la unidad de consistencia que cobra el cuerpo una vez que se mira desde su 	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
25 Dice Lavigne: “Son muchos los cuerpos considerados amenazantes o peligrosos en relación con el 
modelo binario del “cuerpo sexuado”: el hombre con pechos o ginecomastia, la mujer con vello facial, el 
hombre con pene “pequeño”, la mujer que no menstrua, el hombre “impotente”, la mujer “estéril”, la mujer 
con pene, la mujer sin vagina...” (Lavigne, 2009. P. 72). 
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propia inmanencia, sin esquemas o estructuras que lo moldeen como unívoco. El CsO es 
entonces una totalidad, pero solo en cuanto presenta las conexiones actuales y vigentes 
del cuerpo, abiertas al cambio y la mutación. Este concepto sería entonces más cercano a 
la vivencia del cuerpo nombrado como intersexual, al menos a su experiencia sorpresiva, 
pues el mismo no se acomoda sino a su consistencia misma, es contrario al organismo y 
establece conexiones con funciones y disposiciones de manera que no puede ser trazada 
con anterioridad, no por lo menos si se le sigue en su proceso anómalo26.  
Se experimenta el cuerpo como CsO en estos momentos sorpresivos. Sin 
embargo, como se había reconocido desde el comienzo, lo molar y lo molecular 
cohabitan siempre y el cuerpo no está del lado del uno o del otro27. Por eso se sugiere 
pensar en una categoría que permita comprender la apertura del territorio de 
heterosexualidad antes propuesto. Es decir, cómo nombrar a la experiencia que abre los 
límites que se han trazado en el territorio, para iniciar un agenciamiento de 





	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
26 Distingo anómalo de anormal. Con anómalo me refiero a la condición misma de no pertenecer a la 
regulación, escapar de la regularidad. Lo anómalo, como lo comprendo, es la cualidad más auténtica del 
cuerpo, su acaecer original desorganizado e indisciplinado.  
27 Deleuze y Guattari insisten en la alternabilidad de los regímenes, haciendo un llamado al sopeso de cómo 
se presenta el cuerpo antes que a una afirmación radical del mismo como ya capturado o necesariamente 
revolucionario. Dicen los autores: “no hay formación molecular que no sea por sí misma catexis molar. No 
hay máquinas deseantes que existan fuera de las máquinas sociales que forman a gran escala; y no hay 
máquinas sociales sin las deseantes que las pueblan a pequeña escala. Además, no hay cadena molecular 
que no intercepte y no reproduzca bloques enteros de código o de axiomática molares y que esos bloques 
no contengan o no sellen fragmentos de cadena molecular” (Deleuze y Guattari, 1995. P. 350). 
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Si se es parte de un territorio compuesto por el pensamiento heterosexual ¿Cómo 
la experiencia de las fuerzas del cuerpo afecta estos órdenes punitivos e imponentes? O 
en términos de Deleuze y Guattari, ¿cómo la experiencia del CsO, lo molecular del 
cuerpo, es capaz de afectar el territorio, de generar desterritorialización? De manera más 
concreta y retomando otro concepto ¿Qué ritornelo atraviesa el territorio heterosexual en 
el que se ha producido un cuerpo temeroso? 
 El desorden que representa la experiencia corporal parece primero romper con las 
asignaciones rígidas. Cuando los elementos asignados en principio al cuerpo nombrado 
como femenino aparecen en un cuerpo nombrado como masculino, deja de importar en 
concreto el límite mismo y la experiencia de intersexualidad empieza a cobrar un “ritmo” 
propio. Es así que en la autenticidad de la expresión corporal parece tomar un camino 
propio y que se haga claro qué es lo que el cuerpo intersexual presenta a la asignación 
sexual binaria. La experiencia de intersexualidad cobra sentido y se hace válida ya no 
como diagnóstico, sino como modo particular de conjugar los elementos que se reservan 
en el territorio heterosexual a claras distinciones. Deleuze y Guattari señalan esta 
dinamización de las fronteras entre elementos como parte constituyente del ritornelo. El 
territorio es deformado porque sus elementos categorizados pierden sentido y ahora la 
consistencia de los elementos se mantiene sobre las nuevas relaciones emergentes. A este 
paso le llaman los autores la composición de un motivo.  
 
“Las cualidades expresivas entran las unas con las otras en relaciones variables o 
constantes (eso es lo que hacen las materias de expresión), para constituir, ya no 
pancartas que marcan un territorio, sino motivos y contrapuntos, que expresan la 
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relación del territorio con impulsos internos o circunstancias externas, incluso si 
éstas no están dadas. No más firmas, sino un estilo” (Deleuze y Guattari, 1988. P. 
324). 
 
 La consistencia no deja de existir. El cuerpo intersexual nunca pierde coherencia o 
funcionamiento, no se deshace, por lo menos no en su autenticidad, pues son sus 
procesos, esa experimentación del desorden, los que actualizan constantemente su 
realidad. El motivo es el del cuerpo propio. Las obligatoriedades asignadas al cuerpo 
intersexual, se rompen por la experiencia del mismo, se compone desde la fuerza 
corporal, una manera posible de habitar el mundo, de crear algo más grande que el 
dimorfismo sexual.  
 Sin embargo, es prudente detenerse antes de ver qué es lo que desata esta fuerza, 
porque en este momento de confusión, el rompimiento con el territorio no ha producido 
un sentimiento de tranquilidad o reconciliación. Miedo, desconcierto, asombro, 
preocupación son las sensaciones que componen la experiencia de las voces aquí 
involucradas. Por eso, es posible que el primer movimiento de los órdenes del territorio 
sea el abandono de un cuerpo temeroso para dar paso a un cuerpo estupefacto. 
Estupefacto en cuanto está atónito, sorprendido e impactado por lo impredecible de su 
cuerpo. Reproduciendo constantemente y deseando el orden heterosexual, las fuerzas 
corporales desplazan su intención y lo ponen en una posición de borde. Este sitio de 
impacto, en el que el cálculo respecto a cómo proceder respecto a la definición de sí 
mismo, es el que denomino como el de un cuerpo estupefacto. Momento lleno de 
posibilidades, de transitar hacia la reconciliación o caer hacia el temor de nuevo.  
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CAPÍTULO 3. De Ángeles y Extraterrestres 
 
“Ahora, por fin, uno entreabre el círculo, uno abre, uno deja entrar a alguien, uno llama a alguien, 
o bien uno mismo sale fuera, se lanza. Uno no abre el círculo por donde empujan las antiguas 
fuerzas del caos, sino por otra zona, creada por el propio círculo. Como si él mismo tendiera a 
abrirse a un futuro, en función de las fuerzas activas que alberga. En este caso, es para unirse a 
fuerzas del futuro, a fuerzas cósmicas. Uno se lanza, arriesga una improvisación. Improvisar es 
unirse al Mundo, o confundirse con él”. 
G.D. F.G. 
 
Habiendo ya pasado por la exposición anterior sobre la manera en que la 
experiencia del cuerpo desplaza las condiciones regulativas bajo la que cada quien es 
producido, es momento de explorar las posibilidades que ofrece esa desestabilización en 
cuanto a crear. Aun en procesos de negociación con las ficciones del género, aun cuando 
se intenta todavía salvar un sistema de identificación en medio de la dualidad 
masculino/femenino y tratar el cuerpo para recrear el dimorfismo sexual, es posible habar 
de brotes que cuestionan la ordenación binaria y no permiten a la maquinaria 
(hetero)sexual binaria funcionar con tranquilidad, alcanzando posibilidades de nombrarse 
y comprenderse distintas.  
Por su potencia, especialmente por cuanto a mis ojos siempre fueron una manera 
de reírse de los órdenes gregarios a los que se someten nuestros cuerpos, quisiera 
presentar aquellas experiencias y productos de tránsito y renovación que ponen de 
presente las personas que charlaron conmigo. Particularmente quisiera referirme a dos 
ámbitos que me fueron mostrados por las conversaciones: Las redes de “solidaridad” que 
procuraron conformar y la capacidad de darse “nombre” y explicarse en términos propios. 
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Estas dos posibilidades se enfrentan a lo ya expuesto: la introyección de la norma sexual 
a través del miedo y la contingencia de la experiencia que desplaza de los lugares que 
aparecen como “claros” o “normales”. Sin embargo, son parte la posibilidad de 
tranquilizarse, de resistir al miedo o buscar espacios que no atemoricen, así como la 






Ligadas a las experiencias sorprendentes del cuerpo que se mencionaban en el 
capítulo anterior, se presentaban experiencias que constituyeron intentos por dar sentido a 
lo que sucede, tanto por parte de las personas que están viviendo en sus cuerpos tal 
proceso, como por parte de las personas que conforman sus círculos de cuidado más 
cercanos y que podríamos llamar familia. Experiencias que señalan un hecho particular y 
es que aquello que se transforma no pasa únicamente por el cuerpo del intersexual, sino 
pasa también por la alteración del medio, porque el cuerpo siempre está puesto en 
relación con otr*s, y como las personas lo señalan constantemente, en es*s otr*s está 
también ubicado el esfuerzo por vivir una relación más armónica con el cuerpo, por 
experimentar un cuerpo más feliz.  
Pretendo explorar, particularmente en este apartado, la pregunta “¿Quiénes son 
mis personas más cercanas?”, que fue muy significativa en las experiencias de las 
personas que conversaron con este trabajo y cómo la respuesta se dio en concordancia 
con lo que la experiencia sorpresiva involucrada con la intersexualidad disponía. Esta 
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manera de componer redes de afecto debe entonces responder siempre a una perspectiva 
situada, pues como “exterioridad”, que también se ve transformada en lo biográfico de 
cada cuerpo, la familia no puede ser considerada bajo ninguna instancia como dada 
universalmente. Incluso, cabe evaluar si el concepto familia es suficiente para hablar de 
estos entornos afectados por la experiencia corporal en los que se juegan relaciones de 
cuidado y de aceptación. Pero, no teniendo otro término por ahora, me referiré a la 
experiencia familiar presentada en las conversaciones. También cabe mencionar que 
puede que en la experiencia intersexual —como se insistía en el primer capítulo—, el 
espacio llamado familiar puede disponerse como espacio de vigilancia a introducción del 
binarismo sexual. Sin embargo, lo familiar, en el sentido que se tratará aquí, pasa por la 
voluntad y capacidad de agencia de las personas en el momento en que intentan producir 
relaciones más armónicas con sus cuerpos.  
Las variaciones presentes en la composición de estas redes son a la vez afirmación 
y acreditación de algunos intentos antropológicos de mostrar como las “identidades 
contemporáneas” o la experiencia de ciertas subjetividades debe llevar a comprender el 
parentesco de una manera crítica y situada en la que tenga cabida una sexualidad no 
cisgénero, que responde desde lo local a la necesidad del cuidado y la gestión de la vida 
en sus círculos más íntimos28. 
Si bien, como insistí en el primer apartado, el secreto es un lugar común por el 
que pasó la experiencia de mis interlocutoras e interlocutores, la actitud frente a este no 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
28 Véanse estudios como el de Kath Weston (2003), Las familias que elegimos: lesbianas, gays y 
parentesco, que aborda de manera etnográfica el cuidado entre personas homosexuales que no podría ser 
captado por métodos tradicionales como lo son los cuadros de terminologías del parentesco y que presentan 
una realidad de marginación en la familia de nacimiento por la preferencia sexual. Este tipo de estudios se 
sitúan en un campo que demanda al parentesco clásico una responsabilidad política frente a situaciones de 
exclusión social.  
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es siempre pasiva y se ve expuesta al hartazgo, sensación que motiva a generar ciertos 
espacios en los que sea posible habitar el mundo “develando” el secreto o haciéndole 
perder centralidad para la consolidación de ciertos vínculos.  
La presión, por ejemplo, es lo que para ella compone la motivación de iniciar su 
propio camino. Cuando nació y fue diagnosticada como intersexual. Pese a la decisión de 
su madre de llevarla a casa tal como nació, ella cuenta cómo su abuela, en su intento de 
protegerla, la cuidaba de manera excesiva. Luego de vivir con su abuela y su mamá, 
siempre oculta del resto de la familia, se agotó de cómo su espacio en la casa materna, 
donde hubiera querido tener libertad de ser plenamente, se hubiese convertido en una 
cárcel. Ella recuerda cómo no salía de casa y cómo las pocas veces que se iba a tomar 
cerveza con sus amigos se tenía que escapar cuando la abuela dormía, en complicidad con 
la madre con quien acordaban una hora de llegada; así, la madre podía abrir la puerta de 
manera silenciosa para que la abuela no despertara, ya que le escandalizaba que la nieta 
que, como ella decía, era un bichito raro, se expusiera y no estuviera bajo su cuidado. 
Llegado el momento decide abandonar la casa y empezar a hacer una vida en la que 
visibilizar su condición no la agobia, aun cuando la mantenga con reserva. En medio de 
este camino conoce a un hombre que al igual que ella necesitaba romper sus vínculos 
familiares para experimentar una reconciliación que pedía hace tiempo su preferencia 
homosexual. Casados bajo un pacto de amistad logran un espacio de independencia. 
 
“Nosotros parecíamos dos compadres, nos sentábamos después del trabajo a echar 
tinto. Ese se tomaba sus cervezas, a mí no me molestaba”. 
 
	   98	  
Un modelo y composición desafiante para un país en el que se ha evitado de 
manera sistemática por parte de ciertos sectores la unión de personas no heterosexuales o 
cisgénero. Un pacto para ser libres, una alianza de dos personas que aparecen como 
sexualmente sospechos*s ante la mirada de sus entornos. Tan distinto a aquel modelo 
familiar reproductivo del varón proveedor y de la hembra cuidadora y reproductora. Si 
bien, las cosas para ella cambiaron con los años y este hombre ya no está, es fácil sentir 
la misma alianza de complicidad y de seguridad cuando en medio de su pequeño 
apartamento me presenta a su gata con ojos de distintos colores y a sus plantas del balcón, 
quienes junto a su hijo conforman su familia, como ella siempre lo dice. En un espacio en 
el que ya no está la mamá ni la abuela, ella, habla tranquilamente junto a su hijo de toda 
su experiencia, de su recorrido de vida. Allí, tras la puerta no tiene nada que ocultar y con 
su hijo decide abandonar sus adornos femeninos y hablar libremente sobre su cuerpo. En 
sus tiempos de descanso puede allí ver una buena película de ciencia ficción o escuchar 
música metal, con un salchichón y unas buenas palomitas de maíz que comen tod*s, 
incluida la gata, en un estado de relajación en que ya ni la voz gruesa que tiene procura 
moderar. Allí fueron posibles muchas conversaciones sentidas, que a la vez, dice, es 
bueno que las escuche su hijo, pues él puede crecer sabiendo “cómo funcionan las cosas” 
y en el momento en el que él quiera explorar su propia sexualidad, sabe que podrá confiar 
en ella y así no va a cometer errores ni pasar por cosas como las que pasó ella, cuando le 
dijeron que su sangrado menstrual de varón era por las empanadas y el ají.  
Con ella, concordaría él con su amor por los gatos. En este caso, un gato que lleva 
el nombre de uno de sus ídolos, de una estrella de rock. En medio de lo que ha 
representado para su vida la medicalización, él cuenta como se han alejado cada vez más 
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personas de ese que se supone debería constituir su núcleo familiar, según las leyes de la 
sangre. Dice, agregando a la que considera su familia a dos personas muy especiales: 
 
“He sentido esas ideas recurrentes de muerte pero esos dos pilares de familia que 
me quedan me lo impiden. Si no estuvieran yo creo que hace rato hubiera hecho 
algo la verdad porque es que es re mamona esta situación para mi así sea que haya 
gente más emproblemada que yo, así sea que haya un ser sin brazos ni piernas que 
viva feliz... Me importa cinco... porque yo, con lo que tengo, vivo realmente mal 
anímicamente y, lo peor, no sé por qué. No lo controlo, no sé por qué me siento 
triste. Los pilares son mi madre y una tía, ya se me fue mi abuelita, mi tía no pero 
siempre voy a visitarla. En face se da uno cuenta de eso, de que público de mi tía 
y de mi madre. Que días estaba a punto, pues, de darme algún golpe, ya como que 
es más fuerte la compulsión pero hasta los animalitos se me cruzan por la cabeza y 
hasta ellos son parte de ese motor, mi gata es lo máximo”. 
 
Él habla de su mamá y de su abuela, quienes siguen de manera fiel a su lado, aun 
cuando el proceso de medicalización por el que ha pasado le haya generado grandes 
cambios en su manera de relacionarse con los demás.  
 De esta manera, tanto ella como él presentan un conjunto de relaciones afectivas 
ampliamente significativas, pues en cada una de las maneras en que organizan sus redes 
de cuidado, hacen más contundente su medio con su experiencia corporal. Decidid*s a 
superar el dolor que causa un medio legitimado en la supuesta normalidad sexual y los 
patrones de conducta más estrechos, ell*s dinamizan los elementos. Lo que han sabido 
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hacer de una manera muy inteligente es darle sentido encarnado a la noción de familia, en 
cuanto a buscar comodidad al momento de responder preguntas como ¿Quiénes están 
dispuestos a amarme? ¿Con quiénes puedo contar? ¿Frente a quiénes puedo hablar de mis 
amores, mi genitalidad, mis miedos, mis preocupaciones, mis repentinos cambios de 
ánimo, mi sexualidad? ¿Frente a quién puedo quitarme el maquillaje, los collares, la falda 
o estos tacones que me están “matando”?. Transforman y dan nuevos significantes no 
sólo a sí mism*s como individuos, pues en resonancia con ellos, sus entornos se 
componen como distintos a los que podrían habitar otros cuerpos. Gatos, plantas, seres 
que en muchos contextos son objetualizados y pasados por el racero de la racionalidad 
antropocéntrica, no podrían ser suficientemente estimados para concebirse con un 
estatuto que les ponga a la par de un hijo humano. Pero en cuanto es posible crear estos 
nuevos lugares de enunciación que hagan más armoniosa la vida, las estratificaciones y 
las valoraciones más gregarias pierden cada vez más peso.  
 
 
Más allá de la intersexualidad. Darse nombre  	  
 
Lo angelical como desorden sexual 
 
 Resulta bastante difícil de imaginar, para una cantidad seguramente muy grande 
de personas, la posibilidad de que una relación sexual o erótica suceda más allá de una 
ciertas “condiciones de posibilidad” usualmente atrapadas en el esquema de la definición 
sexual “clara” (Hombre heterosexual se acuesta con mujer heterosexual) y del uso casi 
	   101	  
obligatorio del falo que penetra alguna cavidad corporal (la vagina, la boca y con menor 
frecuencia, pero no por ello menos normalizado, el ano). Este modelo es citado y traído 
de presente por una de las sentencias de la Corte Constitucional Colombiana, en la que se 
recuerda la necesidad de que la mujer tenga una vagina a ser penetrada (mantener la 
distinción con el varón y envolver su falo). La sentencia presenta el concepto emitido por 
una entidad prestadora de “salud” que intervino en el proceso de una bebé de dos años de 
edad: 
 
"La entidad demandada y los médicos tratantes consideran que la intervención 
quirúrgica ‘era necesaria para garantizar la salud física de la menor’ ya que, si las 
cirugías no se realizan, ‘las niñas no logran de ninguna manera tener relaciones 
sexuales adecuadas, no logran reproducirse y presentan secundariamente serios 
trastornos en su entorno social y en su esfera psicológica’ ” (Sentencia T-551/99) 
(Énfasis agregado).  
 
 Ante esta imagen, ante esta representación de sexualidad reforzada por una moral 
reproductiva heteronormativa, hubo una serie de prácticas y nociones de sí de las 
personas que conversan con este trabajo, que desestimaron el alcance de estos códigos en 
su intimidad y en sus cuerpos, ejercicios de deconstrucción de placer que realizan mis 
interlocutor*s.  
 Las restricciones que expresa la fisionomía, por ejemplo, dan cuenta de otros 
modos de sentir y explorar el goce sexual que reinventan el placer o permiten componerlo 
en otros modos. Ella tiene una fisionomía caracterizada por la estrechez de su cavidad 
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vaginal, siendo que la misma comparte espacio con un par de testículos internos. Luego 
de su segunda relación sexual con penetración —relaciones que la condujeron, ambas, 
directo al hospital— decidió negarse a seguir permitiéndolas. Ella dice que no le gusta el 
sexo, no en los términos que lo entienden muchos; más bien, cuando conoce a alguien se 
siente atraída por su potencial como amigo y no por el deseo sexual que le pueda 
producir. Si bien dice no al sexo con penetración, se ha abierto a la posibilidad de 
explorar sexualmente con mujeres que nombra como amigas. Mientras conversábamos, 
ella recordaba su asistencia a un evento que la obligó a dormir esa noche en un hotel 
junto a los demás asistentes, entre los cuales una mujer coquetea con ella y termina 
invitándole a una relación sexual, dada su gran curiosidad por hacerlo con una mujer 
“hermafrodita”. Para ella fue divertido. “La pasamos chévere”, me dice con una sonrisa y 
con gran tranquilidad al hablar de su vida sexual. La sonrisa había desdibujado de su cara 
la angustia que había aparecido al recordar aquellas dolorosas penetraciones.  
Este experimentar voluntario sobre el objeto de placer y el encanto que ofrece la 
curiosidad que su rotulo de “hermafrodita”29  que ella aprovecha, resuenan con la 
posibilidad de encanto y transformación que él presenta de manera más explícita.  
Él pone en la mesa una noción muy bella respecto a “qué es la intersexualidad”: 
un juego, dice. Una mezcla de cosas despunta en él fuerzas de atracción sexual que le 	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
29 En este lugar insisto en el uso del término “hermafrodita” por dos razones. En primer lugar, porque fue 
esta la palabra usada por ella para hablarme de esta situación y de muchas otras. En segundo lugar, porque 
a pesar de que alguien podría alegar sobre la “imprecisión” que representa el término para referirse a un 
cuerpo humano y reivindicar la noción de intersexual –que ha sido administrada eminentemente por el 
mismo discurso médico de normalización más que por activismos o rebeliones políticas–; quisiera destacar 
cómo la concepción del hermafrodita ha aparecido vinculada a la magia, a la sorpresa, a la catástrofe y a la 
belleza sublime. Entre los muchos lugares que en varios contextos ha habitado la palabra “hermafrodita”, 
podemos apreciar por ejemplo la obra de Hermafrodito o Hermafrodita dormido que fue restaurada por 
Bernini en el siglo XVII y replicada por Matteo Bonuccelli. Composición orientada por la expresión de 
belleza antes que por la de monstruosidad o la de patología. En definitiva, como antes que privilegiar la 
palabra intersexual o hermafrodita habría que detenerse en la reflexión sobre su uso antes que limitarlo por 
una simple reflexión teórica sin sustrato o correspondencia alguna. 
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permiten jugar su juego. Por un lado la producción de hormonas “femeninas” sobre su 
cuerpo de varón, pero también su largo y muy cuidado cabello rubio que emula la imagen 
de mujeres que él mismo considera muy atractivas como Madonna o Britney Spears, lo 
han llevado a modelarse o vestirse en medio de la “ambigüedad”, la misma que ha 
aprovechado incluso para trabajar como modelo valiéndose de su apariencia “andrógina”. 
En medio de esta construcción corporal, él decidió explorar una sexualidad que incluía 
hombres y mujeres, pero de una manera muy singular, pues no se sentía particularmente 
atraído por hombres que se nombraban a sí mismos gay, sino más bien le gustaba sentir el 
poder que ejercía su posibilidad de “pasar por mujer” y atraer a hombres que se hacían 
llamar heterosexuales. Él describe con satisfacción este juego, como una posibilidad de 
poner a su favor las condiciones de sexualidad de los hombres y de las mujeres. Como 
chico, puede estar con una mujer y por su apariencia es capaz de atraer hombres, dice él, 
los voltea. El encanto es con lo que él juega. “Me dicen que yo los volteé, pero no, tú ya 
venías volitado, yo sólo te ayude a descubrirlo”, dice.  
Él encuentra una bella manera de nombrarse. No dice “soy intersexual”, dice “es 
como si fuera un ángel”. Es lo que le han dicho sus personas más cercanas, quienes le 
envidian porque puede encontrar “lo mejor de dos mundos” y no quedarse con una sola 
cosa. Ese ángel que él encuentra que es, combina la masculinidad y la feminidad. Es un 
ángel de la ambigüedad, de la confusión, no correspondiente con el concepto de pureza 
que la tradición judeocristiana asigna a lo sagrado30. Un ángel que desafía y funde los 
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
30 Me refiero particularmente a nociones como las que explora Mary Douglas respecto a los conceptos de 
pureza judeo-cristiana que articula la herencia occidental. “La santidad significa mantener distintas las 
categorías de la creación. Implica por lo tanto la definición correcta, la discriminación y el orden” 
(Douglas 1973. P. 76) (Énfasis agregado). Para Douglas, la separación y la claridad (la pureza) entre la 
misma es una de las cosas que hace posible el concepto de lo sagrado que podríamos asimilar a nociones 
como lo “bueno”, lo “correcto”, lo “normal, o el deber ser.   
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órdenes sexuales y las posiciones que se supone deben ser asignadas a cada sujeto por ser 
diagnosticado al nacer dentro de un sexo. Su juego sexual es la materialización de un 
mito, como él lo ve, de algo que parece que es imposible que exista, pero que él encarna. 
Ambas experiencias resuenan para aportar algo en común. Un sitio distinto para la 
sexualidad, un sitio fundado desde las fuerzas que atraviesan el cuerpo y que demanda la 
posibilidad de fabricar un placer distinto al que exige la norma reproductiva. Una 
respuesta a la lógica heterosexual de la reproducción que dice que el desorden puede 
existir y que lo erógeno puede invocarse con todo el cuerpo. Esta disposición de la 
sexualidad se ríe de la norma gregaria y recrea un mundo nuevo de placer, que 





La manera en que se ha entendido el dimorfismo sexual en este trabajo, sugiere 
que el mismo se plantea, desde discursos gregarios, como condición de posibilidad para 
ser un cuerpo, pues incluso el deseo es conducido de tal manera que repudie la 
posibilidad de que el cuerpo no corresponda a los órdenes binarios. Este ejercicio de 
extensión y obligatoriedad, puede entenderse como una igualación entre la dupla hombre-
mujer con el concepto humano. Esta perspectiva se ha extendido en muchos discursos 
como, por ejemplo, aquel que cita en su obra Michel Warner: en su esfuerzo por hacer 
contacto con la posible vida extraterrestre y mostrar la especie que habita la tierra, Carl 
Sagan envía en uno de sus proyectos una placa muy particular fija a la nave: 
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The core idea remains the same as the (literally) cartoon image of human Society 
devised by Carl Sagan (and drawn, appropriately enough, by his wife Linda) for 
use on NASA’s Pioneer spacecraft. NASA's official explanation of this design 
reads: ‘The Pioneer 10 spacecraft, the first man-made object to escape form the 
solar system, carries this pictorial plaque. It is designed to show scientifically 
educated inhabitants of some other star system — who might intercept it millions 
years from now— when Pioneer was launched, from where, and by what kind of 
beings… The man’s hand is raised in a gesture of good will (Warner, 2004. P. 
21)31. 
 
La placa de Sagan muestra un cuerpo masculino y uno femenino con genitalidad 
perfectamente adecuada a la norma heterosexual del cuerpo cisgénero y por supuesto sin 
evidencia de ascendencia indígena o negra en las facciones. Este ejercicio de 
homologación entre palabras como “hombre” y “humano” dejan un amplio espectro de 
asimilación de lo demás como anormal, raro, animal o incluso producto de la fantasía y la 
monstruosidad.  
Este espacio para lo que no encaja en nociones de lo humano, es hecho burla por 
mis interlocutor*s. Cuando ella y él charlan por primera vez, él se sentía apabullado y 
emocionado. Nunca había tenido la posibilidad de conocer a otra persona nombrada como 
intersexual o hermafrodita, términos que ninguno de los dos se molestaba en distinguir. 	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
31 “La idea principal se mantiene como en la caricatura (literalmente) de la sociedad humana desarrollado 
por Carl Sagan (y dibujada, de manera suficientemente apropiada, por su esposa Linda) para ser usada en la 
nave espacial Pioneer de la NASA. La explicación oficial de la NASA para este diseño se lee: ‘La nave 
espacial Pioneer 10, el primer objeto hecho por hombres en salir del sistema solar, lleva esta placa 
pictórica. Está diseñada para mostrar a habitantes de otros sistemas estelares educados científicamente –
Que tal vez la intercepten en millones de años– cuándo fue lanzado el Pioneer, de dónde y por qué tipo de 
seres… La mano del hombre está elevada en un gesto de buena voluntad” (Traducción propia). 
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Tras conversar un rato, ella comprende su soledad y comparte que también la ha sentido, 
pero disminuyó cuando supo que a través de internet podía conocer amigos que la hacían 
sentir menos distinta.  
 
 “No estamos solos, hay muchos E.T.’s en este mundo… Que abras un tris los ojos 
y veas otro panorama”. 
 
Ya sabía yo para ese encuentro de su pasión por los extraterrestres, pues ella me 
decía constantemente que se sentía como uno, que era uno. Mostrándome sus videojuegos 
y las películas de ciencia ficción que tanto le gustan, me indicaba las similitudes entre los 
hipocampos o caballitos de mar y los aliens. Ambos, como ella, tenían algo distinto, no 
encajaban con lo común de la gente. El caballito de mar, que fue la primera figura que la 
identificó en su sexualidad, nunca es hombre ni mujer, es un animal intersexual, sostiene 
ella. El alien es de otro planeta, es como un monstruo, como ese bichito raro que le decía 
su abuela que ella era y que desencaja con las personas corrientes, además porque el alien 
es de un tipo distinto, que no necesita a Dios, o como dice ella, “Yo con ese señor nada”.  
Sus expectativas son contundentes respecto a su pensamiento. Ella, que ahora 
quiere trabajar por otras criaturas intersex, me manifiesta su interés por hacer de su 
campo de acción algo que no se agote en las “personas”, por supuesto con el humor que 
la caracteriza. 
 
“Empezar a ayudar a los animales hermafroditas, también, es decir, todo ser vivo 
que exista con estas variaciones, va a ser protegido. Es algo que ningún país ha 
	   107	  
hecho y que seremos los primeros en interesarnos por los tres reinos del planeta… 
próximamente estaremos ayudando a alienígenas hermafroditas, y nos pagan el 
pasaje a otros planetas”. 
 
El vínculo de solidaridad y de invitación a la empatía se teje de una manera muy 
interesante, pues de cara a las nociones de normalidad, es una propuesta a reconocerse 
único, casi como incomprensible para las lógicas más corrientes que no contemplan más 
allá de los cuerpos que se supone están definidos por un cuerpo seguro. Recurrir a 
mundos que sobrepasan la humanidad es una dinamización simbólica de la vida y al 
mismo tiempo obliga a hacer la composición misma del cuerpo más inteligible. Esta es la 
gran potencia transgresora que se puede encontrar en el simbolismo propio para entender 
el cuerpo diverso. Casi como si no bastara lo humano para explicar su particularidad, 
pues al contrario, parece que lo humano es lo que aún la obliga a usar los collares y las 
faldas con los que sale a la calle, esa máscara que los extraterrestres no tienen, ni 





Hasta el momento se han presentado algunas de las maneras en que el cuerpo 
empieza a componerse de otra manera, pues se inviste de símbolos distintos, que pasan 
por la experiencia, su reflexión y su producto transformado. La composición simbólica 
del cuerpo en esta instancia remite a un ejercicio de apropiación de la vida, del uso de la 
facultad humana de componerse mediantes signos y símbolos múltiples, no únicamente 
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aquellos que están inscritos en una empresa de normalización acorde al dimorfismo 
sexual y a la heteronormatividad.  
Cabe recordar que se había llegado en el capítulo anterior a sugerir que se debe 
fijar la atención en el cuerpo estupefacto como lugar de paso entre las relaciones de 
normalización y la posibilidad creativa de dinamizar el cuerpo hacia lugares más 
armónicos. Todas las vivencias presentadas respecto al cuerpo, que empiezan a romper el 
orden que el territorio había inscrito sobre él, son procesos que recuerdan la noción de 
desterritorialización de Deleuze y Guattari. Si el territorio de partida en el análisis es la 
norma heterosexual y la separación sexual, lo que indica el cuerpo estupefacto, como 
acontecimiento, es que vínculos propios del territorio entre significado y significante se 
han roto. El significante “varón” ha roto su relación con el significado “no menstruar”. 
Pero esta ruptura, como hemos visto a lo largo de este capítulo, está acompañada por una 
recomposición, un paso al tejido de otras redes de significación, acorde a la experiencia y 
a su alcance. De nuevo, hay resonancia con los autores que se vienen siguiendo, Delueze 
y Guattari. Sostienen los autores que todo proceso de desterritorialización está 
acompañado de un proceso de reterritorialización. Si el primero es entendido como salto 
o como línea de fuga, el último sería el “efecto de gravedad”, el aterrizaje posterior a la 
fuga:  
 
No hay desterritorialización de los flujos del deseo esquizofrénico que no venga 
acompañada de re-territorializaciones globales o locales, que siempre forman 
playas de representación (Deleuze y Guattari, 1995. P. 326). 
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Este movimiento, sin embargo, no parece delimitado de antemano y de hecho 
ofrece posibilidades distintas, tanto múltiples como insospechadas, a la manera en que se 
ha visto en lo desarrollado hasta ahora. Esta variedad es tal por un carácter que los 
autores atribuyen a “el hombre” y que resulta pertinente para el problema que este 
capítulo presenta: la segmentaridad. “El hombre es un animal segmentario. La 
segmentaridad es una característica específica de todos los estratos que nos componen” 
(Deleuze y Guattari, 1988. P. 214). La segmentaridad es la condición que hace los 
territorios itinerantes, se refiere a la condición de estar entre líneas de sedimentación y 
líneas de fuga, a que si debiéramos dibujar un cuerpo, deberíamos hacerlo con segmentos 
duros y segmentos blandos, a que siempre estamos compuestas y compuestos pos líneas 
de distinto tipo. Esta es una manera distinta de concebir el cuerpo, como un producto que 
no se agota en las ordenaciones binarias: 
 
“Una micropolítica de la percepción, del afecto, de la conversación. Si 
consideramos los grandes conjuntos binarios, como los sexos, o clases, vemos 
claramente que también entran en agenciamientos moleculares de otra naturaleza, 
y que hay una doble dependencia recíproca. Pues los dos sexos remiten a 
múltiples combinaciones moleculares, que ponen en juego no solamente el 
hombre en la mujer y la mujer en el hombre, sino la relación de cada uno con el 
otro, con el animal, la planta, etc.: mil pequeños sexos” (Ídem. P. 218) (Énfasis 
agregado).  
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Siguiendo esta argumentación, diríamos que la fuga es característica de los 
grupos. Pero es a la vez impredecible, pues puede estar caracterizada de distintas 
maneras. Existen al menos dos movimientos respecto al territorio que interesa aquí 
discutir por su pertinencia respecto a las vivencias de las personas intersexules: la 
desterritorialización del nómada y la desterritorialización in situ del ritornelo. La 
diferencia de ambas radica en la capacidad de adherencia a un nuevo territorio. Mientras 
que el proceso que se produce en el ritornelo parece crear una apertura a lo cósmico, a la 
dinamización del territorio sin realmente salir de él, es decir, in situ, el nómada aparece 
más bien como un personaje que no se puede fijar, que siempre transita por los territorios 
sin encarnarlos o como dirán los autores, cuyo lugar de reterritorialización es siempre la 
desterritorialización. La experiencia de las personas que conversan con este trabajo habla 
más bien de la primera figura, presentan movimientos que no se desprenden del territorio, 
pero que aun así son capaces de invocar lo cósmico. Aún en medio de territorios de 
dimorfismo sexual, las personas que hablan aquí son capaces de llamar a esos mil 
pequeños sexos, experimentando y creando prácticas que desbordan las divisiones 
sexuales que pretenden recortar la experiencia corporal. Por eso, sostendré que la 
experiencia de estos cuerpos que han sido llamados intersexuales, evidencia una 
capacidad de desterritorialización relativa, como la llaman los autores, pero ello a su vez 
será problemático, y tal debate lo podremos situar al recuperar, luego de presentar la 
experiencia, con la figura del nómade.  
 
 
Cuerpo propio y captura  
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 A través de la movilización de las redes de afectos en las que el cuerpo está 
inmerso y de la posibilidad de dar sentidos distintos al mismo, se ha alcanzado una 
experiencia nueva, la de apropiarse del cuerpo y de ponerse en sintonía con su 
“naturaleza” indisciplinada, aquella que requiere un nombramiento distinto, porque no 
acepta la repetición de la dupla hombre-mujer. De esta manera, se ha alcanzado un 
cuerpo propio al situar el concepto de familia por fuera de la relación de reproducción 
heterosexual, al reconocer como angelical la capacidad de desordenar el sexo y el placer; 
así como al entenderse alterno al concepto de humanidad pero de manera afirmativa y 
“natural”.  
 Las trayectorias que han sido aquí presentadas, no son experiencias del cuerpo que 
suceden de manera lineal, sino que una y otra vez se intercala la experiencia corporal para 
ser producido ya sea dentro del temor, de la sorpresa o de la apropiación. Estos tres tipos 
de régimen que dinamizan el cuerpo son legibles entonces bajo el concepto de territorio, 
siendo el mismo una unidad mutable de consistencia en la que se alternan, como ya se 
dijo, el orden, la apertura y lo cósmico o inorganizado. Cabe recordar entonces lo que 
Gilles Deleuze y Félix Guattari llaman la desterritorialización relativa, que se había 
propuesto antes, es un concepto que puede conversar con el ejercicio de reconciliación 
que las experiencias de este capítulo plantean. Este concepto, el de desterritorialización 
relativa, se refiere a la posibilidad de acceder a lo cósmico, a la exterioridad del territorio, 
sin salir del mismo (Deleuze y Guattari, 1988. P. 331). De manera que cada que las 
relaciones territoriales se ven afectadas, son recompuestas con nuevos sentidos. Estos 
procesos de diferenciación territorial, de variación respecto a las identidades, son 
acogidos por el concepto de devenir. El mismo es caracterizado en primer lugar por su 
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no correspondencia con una identidad o una estructura, es genuino y particular en cuanto 
no es imitación sino reconfiguración de la unidad anterior. En segundo lugar no es una 
transformación causada por la voluntad, entendida esta no como derivada de un 
raciocinio plenamente consciente y auto determinado, sino movida por fuerzas vitales que 
escapan del ego, o más bien, que ponen el ego como producto secundario de procesos de 
deseo mucho más amplios.  
 Siguiendo el concepto de devenir, podemos decir que esta transformación entre 
regímenes del cuerpo, esta desterritorialización relativa, es parte de un devenir que 
produce, como ya habíamos dicho, cuerpos apropiados. Sin embargo, no es novedoso que 
la vida se mueva a través de devenires: al contrario, la “originalidad” de la misma es estar 
compuesta por devenires, por procesos de acoplamiento y de transformación que hacen 
de la identidad un contendedor blando. Más bien, es un cierto tipo de ejercicio, el de 
representar, el que contradice y mutila la naturaleza resbalosa de la vida. La asignación 
identitaria como contenedor rígido es un ejercicio de represión de la vida, hecho que se 
hace evidente en torno a la producción de cuerpos temerosos.  
Con estos conceptos, Deleuze y Guattari arrojan una perspectiva filosófica que ya 
había sido situada en el texto por la experiencia que nos han presentado las vivencias de 
las personas nombradas como intersexuales, que se encuentra bajo un ejercicio de 
constante control “físico” y psíquico para ir en contravía a lo que su misma vitalidad 
expresa, imponiendo la normalidad de ser hombre o mujer sobre el desorden constante 
que su cuerpo experimenta.  
Habiendo establecido esta relación entre las formulaciones conceptuales de 
Deleuze y Guattari con la experiencia  de las personas nombradas intersexuales, es 
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posible preguntar ¿Qué pasa con este devenir que transforma el cuerpo de quienes han 
sido nombrados intersexuales? ¿Qué alcances tiene el devenir experimentado por el 
cuerpo? ¿Puede ser este devenir integrarse como parte de una maquinaria más amplia que 
a la vez niegue su potencial revolucionario? 
Aun cuando el alcanzar un cuerpo propio llega a sugerir lo obsoletas que son las 
categorías del dimorfismo sexual, no por ello puede asumirse de manera ingenua que 
tales porosidades de la estructura, niegan su carácter de coacción y sus efectos dolorosos 
sobre el cuerpo. Es decir, no porque en mi habitación alcance la tranquilidad de 
nombrarme como un extraterrestre he logrado acabar con las exigencias de mantenerme 
en las categorías hombre-mujer al salir a la calle. La pregunta debe ser entonces por la 
capacidad que tiene la norma gregaria, por cómo se convierte en una praxis y en qué 
medida ser parte de ella puede deformarla. Es por eso que fue necesario detenerse en el 
primer capítulo en la manera en que se establece un saber y un hacer que va en contra de 
la realidad del cuerpo que es nombrado como intersexual y cabe detenerse entonces en la 
producción del cuerpo desde el temor. Sintetizando las preguntas que se han realizado 
podríamos preguntar de nuevo: ¿El alcanzar un cuerpo propio elimina la producción del 
cuerpo como temeroso? La respuesta, hasta donde la alcanzo a elaborar, es no. Si bien es 
cierto que ciertas apropiaciones del cuerpo “relajan” un poco este temor, también es 
cierto que luego de compartir en la intimidad de su hogar su concepción del alien, Ella, al 
salir a la calle, le pedía a su hijo hablar en su nombre con el hombre de la tienda siendo 
que a veces no se siente capaz para moderar su voz para parecer femenina.  
El miedo está presente, el temor que infunde la mirada no ha desaparecido. Esto 
porque las pequeñas revoluciones que provoca la apropiación del cuerpo están limitadas a 
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los espacios ajenos a la mirada. No por ello son menos significativas, pues tienen un valor 
en cuanto permiten un ejercicio de conocimiento de sí y de reconciliación, pero no 
alcanzan una transformación de la estructura binaria que produce el cuerpo. Este es 
considerado por los autores un peligro de la línea de fuga, que describen de la siguiente 
manera: 
 
Por más que presentemos estas líneas como una especie de mutación, de creación, 
como trazándose no en la imaginación, sino en el propio tejido de la realidad 
social, por más que les demos el movimiento de la flecha y la velocidad de un 
absoluto, —sería muy simple creer que no tienen que temer y afrontar otro riesgo 
que el de ser alcanzadas a pesar de todo, obstruidas, inmovilizadas, trabadas, 
reterritorializadas—. Ellas mismas desprenden una extraña desesperación, como 
un olor de muerte y de inmolación, como un estado de guerra del que se sale 
destrozado: pues tienen sus propios peligros que no se confunden con los 
precedentes… ¿Por qué la línea de fuga es una guerra en la que hay tanto riesgo 
de salir derrotado, destruido, tras haber destruido todo aquello que uno era capaz 
de destruir? Ese es precisamente el cuarto peligro: que la línea de fuga franqueé la 
pared, salga de los agujeros negros, pero que, en lugar de conectarse con otras 
líneas y de aumentar sus valencias en cada caso, se convierta en destrucción, 
abolición pura y simple, pasión de abolición” (Deleuze y Guattari, 1988. P. 232). 
 
 Y es esta posibilidad de abolición la que habrá que considerar respecto al devenir 
en el cual se está produciendo el cuerpo intersexual. Pues una vez ganada la batalla por el 
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dimorfismo sexual en el terreno de lo público, se legitima una producción en contravía al 
cuerpo que se habita. La contundencia con que se diferencia, como hemos visto, la 
sexualidad “natural” del intersexual con la “moral” del homosexual, es una clara vuelta 
en contra de sí mismo, ya que el objetivo de la heteronorma no ha sido uno en particular, 
sino todas las amenazas al orden binario.  
 En un sentido más amplio, vale la pena evaluar una vez más la potencia que tiene 
un contrato heterosexual, en especial para el acoplamiento de la intersexualidad a su 
intención. El problema parece entonces el lugar en el que este devenir llega a 
reterritorializar, un lugar de lo íntimo y de lo oculto, desconectado de un pequeño entorno 
que deviene con cada quien, pero que no logra hacer imperceptible el cuerpo ante la 
mirada clínica y jurídica.  
 Figura contraria y no alcanzada por la experiencia que fue este trabajo es la del 
nómada, que contrario a quien vuelve a reterritorializar, está siempre en movimientos de 
cambio y salto, que no puede adherirse a la identidad. En el personaje que este trabajo 
permitió trazar como “intersexual” hay un devenir capturado, que no es lo mismo que 
afirmar que toda experiencia de intersexualidad transite por allí.   




¿Para qué volver a Deleuze y a Guattari? 
 
En diferentes momentos Deleuze y Guattari se ven convocados a responder por su 
escritura, por la manera en que producen una obra en conjunto y por cómo conciben el 
acto de escribir. Frente a esta pregunta, reconocen que su trabajo no tiene más que una 
circularidad y consistencia aparente, pues componer la escritura ha sido pasar por una 
experiencia particular:  
 
Nosotros hemos escrito este libro como un rizoma. Lo hemos compuesto de 
mesetas. Si le hemos dado una forma circular, sólo era en broma. Al levantamos 
cada mañana, cada uno de nosotros se preguntaba qué mesetas iba a coger, y 
escribía cinco líneas aquí, diez líneas más allá... Hemos tenido experiencias 
alucinatorias, hemos visto líneas, como columnas de hormiguitas, abandonar una 
meseta para dirigirse a otra. Hemos trazado círculos de convergencia (Deleuze y 
Guattari, 1988. P. 26) 
 
Pero hiendo más allá de lo fragmentario que es el proceso de escritura, los autores 
hablan del miso como un agenciamiento, un acto en el que el deseo y elementos que están 
conectados de manera insospechada fluyen y se extienden sobre el papel. En una 
entrevista declara Deleuze 
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Felix trata la escritura como un flujo esquizofrénico que arrastra todo tipo de 
cosas. Esto es algo que me interesa especialmente: que la página tenga fugas por 
todos lados sin dejar de estar, por otra parte, cerrada sobre sí como un huevo. 
Además en un libro hay siempre muchas retenciones, resonancias, precipitaciones 
y larvas (Deleuze, 1999. P. 27). 
 
Estas reflexiones constituyen a mi juicio un gran valor para el escritor. Escritor, 
papel que encarna tanto el filósofo como el etnógrafo, en cuanto es participe de un 
agenciamiento como el que plantean los autores. Por lo tanto, reconocerse como escritor, 
como quisiera plantearlo, está alejado de las normas de composición del texto, en las 
cuales, deliberadamente erro constantemente en este texto al usar caracteres que no están 
reconocidos por la Real Academia Española, como el asterisco, para indicar una 
multiplicidad sexual y de género que el lenguaje no posee. Reconocerse como escritor, es 
establecer un acto de reflexión en torno al agenciamiento del que se es partícipe, 
encontrar aquellas cosas que se arrastran en la escritura y saberse parte de algo que pasa a 
través de uno, que es más grande que uno mismo. Es por eso que para concluir, quiero 
presentar algunas de las cosas que este texto moviliza, cómo se construye en resonancia 
con la obra de Deleuze y Guattari y por qué eran candidatos pertinentes para dialogar con 
las vidas de las personas intersexuales que aparecen aquí.  
Habrá que reconocer de entrada que el desarrollo posterior no obedece a la 
necesidad de “apoyarse en los hombros de los grandes”, como si fuera un intento por 
hacer aparecer como legítima una propuesta por estar referenciada a una autoridad. 
Considero necesario este paso por los autores para hacer más evidentes mis prejuicios: 
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Los tránsitos y confusiones que implican el optar, como yo lo hice, por el estudio de 
manera casi simultánea de dos disciplinas, la antropología y la filosofía, supone un reto 
de encontrar posibilidades de diálogo y de articulación de las enseñanzas significativas de 
ambos lugares. Las propuestas que siempre parecieron más atractivas para esta labor eran 
siempre “liminales”. El feminismo, la filosofía posestructuralista, la etnografía como 
experiencia y relación: mundos que no estaban “normalizados” en la academia, no en 
muchos aspectos, y que por ende eran incómodos. En dicho contagio, que llegó hasta mi 
manera de pensar la intersexualidad, creo necesario hacer explícito lo que tomo de estos 
autores, pues su lectura implicó en mi producción una afectación evidente, pero 
fundamentalmente, significó una opción de hacer conversar preocupaciones vitales como 
aquellas de las vidas de las personas intersexuales.  
¿Es vigente pensar esta apuesta desplegada por los Deleuze y Guattari en clave de 
la intersexualidad? A continuación pretendo dilucidar con más claridad como entiendo 
los puntos de conversación entre la propuesta de Deleuze y Guattari con el objeto de 
pensamiento que convoca este texto así como con mi propuesta de escritura. 
 
 
Etnografía y concepto: nomadismo 	  
  
¿Cómo posicionarse frente a un campo que parece haber absorbido la posibilidad 
de comprender el cuerpo intersexual? ¿Qué tienen por hacer la filosofía y la 
antropología? Acudir a sus posibilidades creativas. En la necesidad de articular un 
camino de investigación que diera cuenta de mi firme creencia en la posibilidad creativa 
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de la antropología y la filosofía, encuentro que la forma en que aprendí la etnografía, así 
como la propuesta del constructivismo de Deleuze y Guattari, conversan de manera muy 
interesante para que, desde mi posición como investigador y académico, pueda hacer eco 
a la necesidad de una poética de la intersexualidad32, al reconocimiento de un mundo en 
el que el cuerpo se está debatiendo entre la asignación externa de sentido y sus 
deslizamientos productos del deseo y los afectos. 
Entiendo la etnografía como relación social33. La etnografía en este sentido es 
experimentar el mundo social, pero no es una experiencia controlada como lo pretendió 
Malinowski, al decir que las condiciones de “observación” deben regularse y hacerse 
explícitas para garantizar su “validez”. Por el contrario, se refiere a algo más vital, a la 
introducción de afectos en el cuerpo del investigador, a la posibilidad de prestarse a la 
afección mutua y por tanto a reconocer desde la transformación de las concepciones 
propias que hay otro, recordando que el afecto nunca deja de ser social y que es fundante 
en la subjetividad. En este sentido, el monopolio de la vista en la etnografía —	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
32 Es necesario hacer una claridad. En cuanto la academia y particularmente un trabajo de investigación en 
pregrado está inmerso en exigencias de forma mínimas, este trabajo no llegaría a ser un texto consistente a 
profundidad con una propuesta esquizoanalítica ni con una poética. Sin embargo, y como antes citaba a 
Mauro Cabral, este trabajo se inscribe en la convicción de que de la intersexualidad ha de ser reconocida en 
su complejidad de realidad y de ficción; sólo en ese sentido, en cuánto pretende una comprensión de la 
realidad y del cuerpo mucho más amplia que la de la versión médica, tiene algo de eco con la poética. Sin 
embargo, los nexos entre ciencia social y poética son un campo, a mi parecer, inexplorado en torno a la 
intersexualidad.  
33Este concepto de etnografía como relación social es una apuesta de antropólogos y antropólogas 
colombianos, que por supuesto, cuento entre mis aprendizajes valiosos como de mis clases de antropología. 
Franz Flórez reconoce a Luis Guillermo Vasco como un personaje muy importante en la comprensión de 
este concepto y sobre su propuesta afirma: “«Relación social» parece un concepto tan autoevidente que 
aclararlo parece contraproducente. A primera vista, el sentido común nos dice que se trata de la relación 
entre el etnógrafo observador y el «etnografiado» observado. Pero si se piensa un poco con más calma el 
asunto, resulta que la idea no es reemplazar la observación por la charla, o «diálogo» como parece 
indicarnos Joanne Rappaport, sino de pensar esa relación entre individuos como el cabo o hebra que por un 
momento se ha salido de su trama (cultura) para enredarse con el otro por un momento. De modo que no 
son individuos los que se encuentran sino sujetos, es decir, no dos mundos autocontenidos sino dos formas 
creadas desde un entramado cultural. El contenido de esas formas («etnógrafo» - «indio»/«campesino»/ 
«afrocolombiano») es dado en parte por las fibras o normas de las que están hechos (idioma, hábitos de 
consumo, valores políticos o religiosos), y en parte por ese enredarse con las hebras o cabos de otros 
tejidos” (Flórez, 2004.  P. 33). 
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observación participante— pierde fuerza, porque no se observa únicamente: se escucha, 
se compadece, se perturba, se siente empatía, se siente apatía, se siente molestia, etc. Si 
bien, es claro que no hay relación social en la que se deje de ser “participante”, el 
ejercicio de sensibilidad atenta y de dejarse guiar por la aprehensión del otro es lo que 
compone la etnografía, como la entiendo. La relación social etnográfica debe por ende 
estar compuesta por afectos capaces de permitir un devenir, una transformación, un 
producto que altere el orden y la certeza sensible que posee quien se dispone ante su 
ejercicio. Desplazar mediante la etnografía el saber, por ende su apropiación perceptiva y 
material, es un ejercicio creativo, en cuanto lleva a la teoría la experimentación de la 
relación social. En este sentido es ampliamente creativa, porque más que un método, 
aparece como una disposición a comprender, como la apuesta política a que es en el 
hablar en términos de mi interlocutor, seguir sus preguntas y escuchar sus sentidos que es 
posible “hacer camino”. Proceso que por supuesto, es mediación con mis propios signos, 
mis propias distribuciones sensibles y cognoscitivas. La etnografía, así como la entiendo, 
no es método, es un hacer que se construye en el camino, que implica reconocimiento del 
mundo y desmoronamiento de las certezas. Con las relaciones que tejeré a continuación 
la pensaré más bien como modulación.  
De allí que proponga que existe una resonancia sorprendente con la propuesta de 
Deleuze y Guattari. Así como ellos indican que “sin duda hay muchas más fuerzas 
además del psicoanálisis para edipizar el inconsciente, culpabilizarlo, castrarlo” (Deleuze 
y Guattari, 1995. P. 118), también creo que existen muchas maneras de negar este cuerpo 
nombrado como intersexual, como se ha visto desde la biomedicina y desde el discurso 
de lo legal; pero, por supuesto, también desde las ciencias sociales. La biomedicina 
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aplicada de esta manera déspota, con el uso extendido de sus propias preconcepciones de 
las categorías hombre y mujer se constituye como ejercicio déspota.  
Se hace potente la necesidad de un ejercicio de liberación de las instancias en que 
sea crea de manera genuina y desde el cuerpo. Y es posible que la orientación de la 
etnografía, entendida como mediación, permita introducir de manera sólida un plano de 
inmanencia; en cuanto es posible componer un espacio con elementos propios de los 
cuerpos que han sido nombrados como intersexuales —vivos en la conversación con 
personas— y dinamizarlos como un mundo posible, un espacio de afectos. Así, es posible 
ofrecer elementos pre-filosóficos, traídos del mundo, que permitan proponer conceptos 
filosóficos, cuya intención es responder por la intersexualidad en el campo que la 
biomedicina ha capitalizado34.  
 La experiencia etnográfica puede ser entendida entonces como la solidificación 
del plano conlleva a la emergencia conceptual. En este caso, la intención de hacer 
etnografía, que marca este texto, es la que permite proponer tres figuras conceptuales. 
Los conceptos son la introducción de los desplazamientos sensibles que permiten la 
etnografía: los dolores, angustias, sorpresas, miedos, odios, proyectos, risas y demás 
experiencias compartidas que han afectado el cuerpo de quien escribe y se dispone a 
pensar un problema. En esta medida, en que soy partícipe de un agenciamiento que tiene 	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
34 En este punto cabe señalar que, en apariencia, se ha traicionado la propuesta de Deleuze y Guattari que 
supone que la ciencia y la filosofía se distancian. La distinción general de Deleuze y Guattari entre filosofía 
y ciencia se refiere a que la primera procede por la unión de elementos que sólo pueden unirse en el 
pensamiento y que no tienen intención de referencia directa al mundo, sino de plantear respuestas a 
preguntas, mientas que la ciencia experimental, intentaría crear funciones que describan el mundo y sólo 
sean válidas en referencia directa a ella. Frente a esta posible inquietud, habría que señalar en primer lugar 
cuáles son los referentes que tienen Deleuze y Guattari de ciencia y de filosofía. A esta inquietud, Martínez 
(2007) responde afirmando que, en cuanto a filosofía, Deleuze piensa en gran medida en su obra de vida, 
así como en trabajos como los de Spinoza y Nietzsche. Pero, por otro lado, al hablar de ciencia parece 
referirse únicamente a la ciencia empírica positivista y experimental. Si podemos aceptar esto, la propuesta 
aquí realizada es contundente, en cuanto el papel de la antropología —de la cual no puedo afirmar con 
certeza sea ciencia, principalmente porque la ciencia misma es un concepto en pugna— y de otros saberes 
queda aún en cuestión y no está abarcado en la propuesta de los autores. 
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tinte de etnografía35, propongo figuras de pensamiento que intenten responde a la 
pregunta sobre el devenir de los cuerpos intersexuales en su compleja disputa entre la 
normalización y el deseo como flujo: cuerpo temeroso, cuerpo estupefacto y cuerpo 
propio. Estas tres son propuestas propiamente conceptuales, por ende no pueden dar 
cuenta de las personas en el mundo que han sido diagnosticadas como intersexuales, no 
como una función médica pretende hacerlo. Son más bien la descripción del personaje 
conceptual que emerge en esta propuesta, la voz que permite expresar los conceptos él y 
ella. Como se verá en el texto, estos dos pronombres son contenedores de los retazos de 
vida que me otorgan las personas que conversaron conmigo. No son dos entidades 
distintas, son un solo contenedor indeciso entre la determinación sexual, que a medida 
que avanza hacia los conceptos, se convierte en un acontecimiento particular. Mi 
personaje conceptual no es el intersexual, porque la intersexualidad es sólo una parte de 
la experiencia del cuerpo de este personaje, así como de mis interlocutores en la 
experiencia etnográfica. Uso los pronombres él y ella para indicar experiencias, 
precisiones, descripciones relativas a las personas que conversaron conmigo de manera 
que no requiera la identificación que haga tales experiencias atribuibles a un alguien 
puntual, por el reclamo de imperceptibilidad de quienes conversaron conmigo que se verá 
más adelante. La intersexualidad es un lugar de paso, una instancia nómade, que sólo 
comprende, como se vió, el cuerpo temeroso. La vida y potencia creadora que me 
mostraron las personas con las que conversé, y de la que doto a mi personaje conceptual 	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
35  Si se sigue el hilo conductor de esta propuesta, la relación etnográfica no puede definirse 
metodológicamente. Es decir, no es algo que empieza con la escritura de un estado del conocimiento para 
un proyecto de investigación y que concluye con la elaboración de un documento que permite acceder a un 
título. La etnografía supone un interés por parte de quien piensa el mundo social de esta manera y por ende 
supone relaciones y preguntas siempre abiertas. Esto supone también, a mi juicio, que la etnografía debe ser 
comprendida como modulación frente a la posibilidad de responder preguntas asociadas a la vida y a la 
experiencia. Es por ello que sería más apropiado reconocer que este corto proceso, que comienza con esta 
tesis, tiene una orientación etnográfica. 
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abarca otros mundos, compuestos por otras zonas de intensidad en las que habitan seres y 
organismos compuestos de maneras que resultan imposibles para aparatos teóricos 
binarios. Tanto el constante fluir como la recomposición del cuerpo en formas 




Sobre la necesidad de una poética y una política 
 
 Habiendo pasado por aclarar los límites de esta propuesta y su capacidad de 
dialogar con las vidas de las personas cuyos cuerpos han sido nombrados como 
intersexuales, quisiera cerrar con la afirmación de la necesidad de una acción contundente 
de politización. Si hubiese un logro verdaderamente satisfactorio tras la realización de 
	   124	  
este trabajo, sería el de encontrarme pronto con una refutación, ampliación, 
problematización o respuesta que hable desde esta corporalidad nombrada como 
intersexual que he querido conocer. En su ausencia es donde encuentro el mayor 
problema que aqueja la experiencia de la categoría intersexual como capturada por un 
dispositivo biomédico o por políticas no efectivas, pues la ausencia de voces que sirvan 
de referentes, así sea enmascaradas como las que presento yo, compone en gran medida 
el dolor por el que se atraviesa en medio del diagnóstico.  
 No hay una lucha política significativa en Colombia en nombre de la 
intersexualidad. Si bien, Intersexuales Colombia es la única red que realiza un trabajo de 
reconocimiento y solidaridad, no hay un trabajo que se comprometa desde la enunciación 
de lo conflictivo que es un orden heteronormativo para las personas llamadas 
intersexuales. Las escasas luchas que pude conocer sucedían por terceros, que aún con 
grandes intenciones, desconocían a fondo la particularidad de la experiencia intersex.  
 Junto a la esperanza de refutación que tengo al escribir este texto, se anida la 
necesidad urgente que considero de hacer cercana la experiencia de la intersexualidad a la 
vida cotidiana. Con ello no me refiero a hacer visible de manera inconsciente la 
intersexualidad como ha sucedido con otros tipos de posiciones de abyección que han 
devenido en una captura y en una mercantilización de la identidad, como puede suceder 
con lo gay. Más bien hablo de una necesidad de visibilizar no a las personas sino al 
corpus teórico, a las prácticas de intervención y a la manera en que se produce 
socialmente la patologización de la intersexualidad para normalizar cuerpos. Así, apoyar 
lo que se ha fundado como activismo, pero comprendiendo que para muchas personas 
intersex, la visibilidad en un sentido personal o con nombre propio es un gran problema, 
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pues la vivencia del cuerpo está sumergida en procesos de control profundos que a través 
del miedo tienen graves consecuencias para la vitalidad.  
 Es necesario propiciar y explorar, tanto desde la filosofía como desde las ciencias 
sociales, pero principalmente desde el movimiento social la posibilidad de dibujar 
constantemente nuevas posibilidades de comprender la intersexualidad. Esta necesidad 
particular, así como la demanda de ampliar el conocimiento respecto a la manera en que 
la experiencia de la intersexualidad trastorna los lugares comunes de la sexualidad y de la 
experiencia social, demanda además para la antropología una necesidad de repensar la 
aplicación de la etnografía. Si bien, para la construcción de este trabajo propuse un 
mínimo respecto al concepto de etnografía, la necesidad de métodos y de herramientas 
capaces de encontrar y de hacer un diálogo con estas experiencias íntimas, dolorosas y 
marginadas, es una labor urgente.  
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